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تقديم 


و 


ا.د. طه جابر العلوانى”" 
قضية "أسلمة المعرفة" تستهدف أول ماتستهدف إعادة تشكيل العقل الملسلم » 
وبدايات الطريق الشاق لإعادة تشكيل العقل المسلم تتمثل بإعادة بناء مجموعة المفاهيم 
الأساسية التى يقوم عليها النسق المعرفى الإسلامى » ولتتبين الأهمية الخاصة لهذا العمل 
المعرفى المنطير وضرورته لابد من الوعى على المفاهيم السائدة والعمل على تحليلها 
وفهمها » وتفكيكها لمعرفة مكامن الإصابات والاتحرانات الفكرية ونواحى القوة 
والضعف » ومنافذ التغيير فى التركيب الفكرى الذى يعبر عنه المفهوم ؛ ذلك لأن 
"المفهوم , يكثل مخلاصة الأفكار والنظريات والفلسفات للعرقية وأخيانا نتائج تحبرات 
جمارب العمل فيه » فى النسق المعرفى الذى يعود إليه وينتمى إلى بنائه الفكرى . 


ولذلك فإن تحليل المفاهيم الأساسية لأى فرع أو حقل معرفى يعتير المدنحل الأول 
لتفكيك ذلك الفرع أو الحقل بشكل يسمح بتشخيصه وتحديد رضعيته » ومعرفة مبادئه 
ومداخخله . نالمفاهيم ليست ألفاظًا كسائر الألفاظ » وما هى محرد أسماء أو كلمات 
يمكن أن تفهم وتفسر ,عرادافاتها ؛ أويها يقرب فى المعنى إليهاء ؛ بل هى مستودعات 
كيرى للمعانى والدلالات كثيرا ماتتجاوز البناء اللففلى وتتخطى الحذر اللغوى لتعكس 
كوامن فلسفة الأمةء ودفائن تراكمات فكرها ومعرفتها » وما استبطنته ذاكرتها 
المعرفية» وكذلك فإن من العسير حذًا أن يلم.معانى المفاهيم من خلال قول شار ح أو 
منطقى برسم أو -حدّ على الطريقة الأرسطية . كما أن أنواع الدلالات الثلاثة منطقياً » 
المطابقة » والتضمن » والالتزام لاتستطيع أى منها أن تحيط بدلالة اللفهوم كما تحيط 
بدلالات الألفاظ الأخرى . 


وإذا كان المفهوم مغايرا للأسماء من حيث الدلالة والوظيفة المعرفية » وإن كان 
اما من حيث الإعراب فإنه مغاير للمصطلح كذلك » فالمصطاح عثابة الاسم : يصطلح 
جماعة من الناس تجمعهم حرفة أو مصلحة أو سواها على إطلاق لفظ بإزاء معنى أو 
ذات » لاينازعون فيما اصطلحوا عليه حيث لامشاحة فى الاصطلاح . أمّا "المفهوم" 
فهو شئى آخر يختلف عن الاسم » وينتلف عن المصطلح . إنه أشبه بوعاء معرنى جامع 


« رئيس جامعة العلوم الإسلامية والاجتماعية ورئيس المعهد العالمى للفكر الإسلامى فيرحينيا . 
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يحمل من خصائص الكائن الحى أنه ذو هوية كاملة قد تحمل تاريخ ولادته (ويغلب أن 
يكرن تقريبياً) وصيرورته وتطوره الدلالى » وما قد يعترضه أثناء صيرورته من عوامل 
صحة أو مرض وعمليات شحن وتفريغ وتخلية وتحلية ؛.ولذلك كانت دائرة المفاهيم 
أهم ميادين الصراع الفكرى والثقافى بين الثقافات عبر التاريخ وستظل كذلك حتى 
ظهور الحمدى ودين الحق على الدين كله , 

وأول ماتصاب به الأمم فى أطوار تراجعها الفكرئ والمعرفى والثقافى مفاهيمها؛ 
وأول مايتأئر بعمليات الصراع الفكرى والثقافى مفاهيمها كذلك . وأهم الأمراض التى 
تعترى المفاهيم الميوعة ثم الغمرض : فالميوعة تنشأ عن تساهل الأمة فى مفاهيمها فقد 
تنتعير اممًا أو مصطلحاً من نسق معرفى آخر بطريق القياس القائم على توم التمائل 
والتشابه » لتتداوله مع مفاهيمها كمفهوم مرادضو مساو أو بديل أو مرحم . 

وقد تتناسى الأمة تحصوصيّاتها المعرفيّة وتخلط بين ماهو مشارك إثميبائن. 2 
كالعقليات والطبيعيات والتجريبيات وماهو من المخصوصيّات اللي » فتتساهل باستعارة 
اللفاهيم من غيرها حتى تفقد حصوصياتها الملية والشرعيّة والمنهاحيّة امتعلقة بها . 
نتدحل مفاهيمها دائرة الغموض والإرتباك. فتتعدد الكلمات الى تستعمل للتعبير عن 
مضامين ومعان واحدة فى ظاهر الأمر » وماهى بواحدة فى الحقيقة والواقع 

وقد يعبر عن معان امتعدّدة وعختلطة بألفاظ واحدة فيقع الإجمال والإيهام رتحاثر 
بذلك سائر العمليات العرفية ونظم الخطاب » خحاصة تلك التى تكون الوسيلة الأساسّية 

نيها الحوار حيث ينقطع التواصل بين المتحاورين . ويفقد الحوار الفكرئ مبررات 
وحوده » وتهدر فاعلية عقول أبناء الأمّة وتفقد فصائلها على مختلف المستويات 
إمكانات الفهم المتبادل » والحوار المشترك وبناء قواعد التراكم المعرفى » وتدرات التقويم 
والنقد والتصحيح فضلاً عن التحليل والتفكيك والتزكيب يب وبذلك يصبح عالم الأفكار 
فارغ العنى » فاقد المضمون وتفقد الدكرة قرمتها رأهعديا' اضر الأمة إلى التركيز 
على يام ابي : مالم الأشخاص والأشياء فيهيط مستواها العقلى والنفسة 
وتضطرب شخصيتها شخصيتها . وأكثر مايحدث ذلك فى فترات القاربات والقارنات بين 
ثقافات الأمم الغالبة والأمم الغلوية . ولذلك علم -الله تعالى- آدم الأسماء كلها تعليماً 
ليساعده فى مهمة الخلافة العمرانيية ولم يدعنه إلى نفسه واحتهاده فى سائر المفاهيم 
الأساسية التى تتوقف عليها مهمة الاستخلاف » ومنها الألرهية والعبودية والزوحية 
والأبوة والبنوة والأخوة وغيرها من المفاهيم التى تمشل حجر الزاوية فى بناء النواة 


/ 


الاحتماعية التى تتوقف الخلانة عليها » فإنه لو شرك وشأنه ليصوغ هذه اللفاهيم 
لاضطرب فيها » ألا ترى كيف زيف الإنسان الغربى "المتحضر" مفهوم "العائلة" اليوم 
ليضمّنه الدلالة على امرأتين شاذتين سحائيتين اتفقدا على العيش المشترك فى متزل 
واحد. وكذلك اعتبر متسعًا لرجلين شاذين يفعلان فعل قوم لرط يطلقان على اتفائهما 
على السقوط فى حمأة الشذوذ والعيش المشترك معا فى ردغة ذلك الخبال أسرة وعائلة 
أيضا » وكذلك وسّعوه ليشمل الزانى والزانية اللذين يتفقان على ذلك الفعل الفاحش . 


وكما علم آدم الأسماء علم إبراهيم والرسل من بعذه المفاهيم الأساسية لبعلدوقا 
الناس» ومنها "النبوة" و "الرسالة" و "التوحيد" و "الشرك" و "العمل الصاح" وغيرها. 


كما علّمٍ موسى وعيسى ومحمدًا عليهم الصلاة والسلام جملة من الفاهيم 
احز حي كاباتة للقاميم الاسابية الروري على نيد سام ليون ته :الع 
لآيات الكتاب الكريم وأحاديث رسول الله يََْهُ يستطيع أن يتبيّن أهميّة الفاهيم » 
ومنهاجية بنائها والمداحل المنهاجية لذلك . ومن الأهمية يمكان أن ندرك لماذا ينزل الله 
-تعالى- م الناس من استعمال لفظ تمل لأكثر من معنبى فى 
حطابهم لرسول الله يله ويأمرهم باستعمال لفظ آخصر ليس فيه احتمال : يها 
الذِينَ موا لِأنَقُولُواً راعنا وَقُولُوا انظرنا وَ اسْمَعُوا وَللكَافِينَ عاب ب اليم 4 
[البقرة: 4 ]٠١‏ كما أكثر القرآن العظيم من التحذير ما وقعت فيه الأمم السابقة من 
تحريف الكلم عن مواضعسه ٠‏ ولّى ألسنتهم بالكتاب وغير ذلك من آنات المتطاب 


00 من أبرز مظاهر الأزمة الفكريّة فى تاريخنا القديم تلك الفاهيم البائدة 
المضطربة التى اتحترقت ساحتنا الفكرية مثل مفاهيم "الجوهر" و "العرض" و "الهيولى" و 
"العلة" و "الجوهر الفرد" وغيرها فى عصر ترجمة تراث الأمم الغايرة فى العصر العباسى 
الأول فلم يُمم الأمّة من الوقوع فى حالة الاضطراب الفكرى بل العقيدى أنها كانت 
سيدة العالى » وذات الدولة الأولى فيه . 

كما أن أزمتنا المعاصرة التى لانزال نفن تحت وطأتها ء يعتبر واحدًا من أهم 
أسباب استفحاها وتفاقمها » لس أو المبرمج بالغرب الأوروبى وإزالة 
سائر الحواجز بين العمل المسلم وبين مفاهيم الغرب الأوروبى بأنراعها الختلفة » ثما 
جعل هذه الفاهيم تسيطر على العقل المسلم طاردة من أمامها بقايا مفاهيمه الاسلامية 
لينتصرف إلى التجاج والتخماصم والنلاف والتشتت والصراع وإقامة الكيانات 
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المتصارعة » والمعارك الوهمية بين الأصالة والمعاصرة » والتراث والحدائة والتقليد 
والتجديد إلى آخر المنظومة الثنائية التنابذية » وهكذا شغل العقل المسلم عن البناء 
المعرفى المنيئق من نموذجه المعرفى ومنهجية المعرفية » فلم يحقق من كل جهوده تلك 
تراكما معرفياً » بل تراجعاً أدّى به إلى الوقوع فى حالة استلاب شبه نام ليتحول إلى 
إحدى قطع الحديد الدائرة فى محال المغناطيسى الغربى فاقدا الإحساس بتراثه وتاريخه 
ورسالته ومسؤوليته وشهادته ووسطيته . وبدأت المفاهيم السائدة تتحول إلى أداة 
للتضليل والتشتت والتشرذم » بدلا من أن تكون أداة معزفة وبيان وإيضاح وححلاء 
لنغموض . كما تحولت المفاهيم السائدة فى ظل ذلك التدامل والتشابك العجيب الذى 
حدث فى الساحة المعرفية العربية بالذات بين الوافد الدحيل والموروث المترسب من 
وسيلة تعبير عن الذات واهويّة إلى وسيلة للانفكاك عن الويّة دون حصول على بديل 
هاء وتذبذب فى الانتماء واحتلاط فى الانتساب . 


وحين تكرست الاختلانات فى داخخل الأمة رتمرل الناس إلى معسكرات 
متحاربة صارت المفاهيم الوافدة - بد ذاتها- هدفا ومقصدا لبعض الفصائل يستحق 
أن يفرض على الفصائل الأحرى » ولو بالقوة » ومع أنه كان هناك وعى لا بأس به بأن 
هذه المفاهيم تستبطن فى ثناياها أهداف ومقاصد الثقافات المحلربة وتستتبعها إلا أنه كان 
هناك إصرارا بنفس القدر على فرضها على الساحة الفكرية العرية حتى لو أدت إلى 
مسخ وتشويه أهداف ومقاصد هذه الأمة . وعوملت الأمة على أنها طفل مريض جاهل 
من مصلحته أن يجبر على تناول الدواء الر حسب زعمهم . واتغندعت "ماهير النخبة" 
يبريق الألفاظ وغفلت عن كون هذه الألفاظ تعبيرا عن مفاهيم ومضامين لايمكن 
استيرادها وأن البناء الثقافى والعمرانى الحضارى على مستوى الأمة لايركب تركيبا 
ولاتقليد فيه فإما أن يرجد فى الأمة العمل المبدع المجتهد أو تظل أبد الدهر بين الحفر . 

وريما كان من أسباب انفداع "جماهير النخية" وإبالها على استيراد المفاهيم 
رمحاولة فرضها ما لاحظته لعناوين هذه المفاهيم اللفظية من بريق ظنت أنه يمكن أن 
يشكل دافعا إثجابيا نى إيقاظ الأمة وتحريكها ولكن ها تحن بعد مايقرب من ثرئين من 
هذه انخاولات مازدنا إلا تراحعاء وثبت لكل من كان له قلب أن تحريك الأمة لايبمكن 
أن يتم مما يخالف عقيدتها أو يتناقض مع مفاهيمها الأساسية » بل لابد من تنامى وعيها 
تناميا ذاتيا » وإطلاق طاقاتها » وتفجير الكامن من قدراتها » وعلاج أوحه القصور 
المختلفة فى فكرها وإزالة العرائق كلها من أمامها لتتحرك الأمة - بمجمرعها - 
ويتحرك إنسانها مجموعة وبكل طاقاته لتحقيق الأهداف والمقاصد القائمة على نموذحه 
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ومنهجيته » والمنسحمة مع ثقافته وفلسفة وجحوهه وبنيانه العقلى والنفسى وقاعدته 
الاعتقادية ومتطلقائه الفكرية . أما أن تستورد له الفاهيم وتملب له الأيديرلرجيات » 
ويشمل على إعادة دة تشكيله بالقوة عقليا ونفسيا ليستجيب هذه الوائدات فإن ذلك يودى 
إلى تفتيت امختمعات وتحويلها إلى أحزاء متصارعة ؛ وذلك ماحدث على المستوى 
العربى والإسلامى . ولنتبين مصداقية هذاء لنلاحظ مفهوم "الدين" - على سبيل 
المغال- وماحدث له بعد عملية غزو المفاهيم الحلوبة : إن أمتنا قد ارتبط وجودها بالدين 
الإسلامى يالذات فقد مثل الإسلام لهذه الأمة جوهر حضارتها » ومنبع ثقافتها » ومحدد 
وحهتها » وموجه مسيرتها نحو غاياتها وأهدافها وصار بالنسبة للمسلم دينا وبالنسبة 
للعربى غير المسلم تراثا وثقافة وتقاليد . إلا أن المفاهيم التى شاع تداوطها - بعد سيادة 
النموذج المعرفى العلمانى- وحرى استنباتها فى البيئة العربية جعلت من الدين متغيرا 
تابعا للمفاهيم الفكرية لمحلوبة تار » وحزءًا من المكون القومى تارة ثانية » وعقبة فى 
طريق الهم نار قالنة راتما من لطر نار أخرى . وهو - فى الوقت نفسه- لدى 
جماهير الأمة جوهر وحودها . وبذلك وضع العقل العربى السلم بين خخيارين : خيار 
الحفاظ على دينه وذلك يعنى - لدى ذلك الاتماه- استمرار التخلف والركود 
والجمود!! أو تجاوزه أو تعديله أو تكييفه بحيث يتوافق مع الثقافة لمحلوبة التى تمشل 
المناهيم السائدة . وعلى الرغم من الحاولات الحادة التى بذلت قليما وحديفا للوصول 
إلى حالة “التجديد الإسلامى" فى إطار النسق المعرفى الإسلامى ذاته إلا أن بيعة “الملا 
والنحبة" والأطر الثقافية والإعلامية كانت ترفض بإصرار إعطاء أية فرص من هذا 
النورع» وتصر على السير فى اتحاه الاستبدال المفاهيمى والتغيير الفكرى والتقليد للآخر 
ومتابعته على سائر المستويات ولم تستئن من ذلك حتى مفهوم "الدين" نفسه الذى 
فرغ من مضاميئه الإسلامية ليشحن ولا بكل المعانى والدلالات النابعة من التجربة 
الأوروبية مع المسيحية النصرائية لا على المستوى الكلى والدين) نقظ بل على محري 
شبكة المفاهيم الفرعية الدائرة حوله مثل "الوحى" و "النبوة" و "الدنيا" و "الآخيرة" و 
"العبادة" رغيرها كذلك . 


وإدراكا ما لنطورة هذه القضية المعرئية ومحوريتها فى إحداث أية نقلة نوعية فى 
العقل المسلم نقد أولاها المعهد العالمى للفكر الإسلامى عناية خاصة وبدأ مسد سنوات 
بتشكيل فريق ؟ بحث بالقاهرة للعمل فى مشروع علمى لتتبع المفاهيم الأساسية فى فكرنا 
الإسلامى ومعرفة ما أصابها وما اعتراها وكيفية القيام بعملية تأصيلها وإعادة النقاء 
والصفاء إليها . وكلف الفريق - فى الوقت نفس بتتبع المفاهيم السائدة فى بيئتنا 
الفكرية المعاصرة » وبناء ما يمكن اعتباره سيرة ذاتية كاملة لكل مفهوم تبين نشأته ) 
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وكيفية بنائه » وتاريخ دخوله إلى بحالنا الفكرى وكيفية ذلك وماهى آثار ونتائج تداوله 

سلباً وإيجاباً وماهو السبيل لتأصيله أو استبداله إذا كان لابد من الاستبدال وكيف يتم 

ذلك وقد استمر العمل فى هذا المشروع منذ ١98‏ حتى نهاية 1198 وانقسم إلى 

غورين أبتاليين : ' : ْ 

أوها : يركز على الأبعاد النظرية والفلسفية الكامنة خلف عملية بداء الفاهيم 
وتفكيكها . 


ثانيها : تطبيقى يتناول نماذج متعددة من المفاهيم ويقوم بإعادة بنائها بعد 
تفكيكها ود أثمر الشروع فى نهايته بحلدين يمشلان خطوة أساسية فى 
فهم المفاهيم وتحليلها وتفكيكها وإعادة بنائها على أسس معرفية مؤصلة 
فى النسق المعرفى الإسلامى . 
ولعل هذا العمل بمثل نمرذحاً به يقتدى ومنه يتم الإنطلاق لتوسيع دائرة البحث 
نى المفاهيم حتى تشمل محمل المفاهيم الأساسية والفرعية السائدة فى بيئتنا الثقافية 
والفكرية . 
والمعهد إذ يقدم هذا العمل لباحثى الأمة وعلمائها يبتغى من وراء ذلك أن تنطلق 
الجهود فى هذا حال الهام حتى تحقق فيه تمام الكفاية من خلال إعادة تنقية عالم المفاهيم 
المتداول فى حياتنا الفكرية ليمثشل ذلك بداية سليمة لتحقيق "الأسلمة" فى العلوم 
والمعارف والثقافات . 


تسأل الله أن ينفع بهذا العمل الباحثين وأن يوفقهم لفهمه ونقده والانطلاق منه 
وتحاوزه بعد ذلك 5 


مدخل لقضية المفاهيم والمصطلحات 


د. على جمعة 
أولاً : تحديد المشكلة وتصورها : 


-١‏ لقد اطلعنا على دين الإسلام المنقول إلينا عبر العصور عن النبى محمد مَك » من 
مصادره الكتاب والسنة » واطلعنا أيضاً على فهم للسلمين فيما اتفقدوا عليه - هذا الدين» 
وفهمنا من ذلك صورة معينة مرضية » ثم رأينا أن هناك 5 تمولاً شديداً عن ذلك الدين بهذا 
المفهوم الموروث والذى ارتضيناه وهذا التحول شاع فى حياتنا الثقافية وبين جمهور الثقفين ع 
ورأينا تصورًا آخر ودعوى أخرى لنيل السعادة فى الدنيا» والتمكن فى الأرض » كلما 
ل ل ل 
الدارين الدنيا والآخحرة . 


- فالإسلام عقيدة ينبشق عنها نظام » والعقيدة إدراك جازم ثابت والعقيدة 
الصحيحة مطابقة بقة للواقع عن دليل وبرهان » وترى العنيدة الإسلامية أن.هذا الكون مخلوق 
لله تعللى » وأن الله قد أرسل الرسل وأنزل الكتنب عن طريق الوحى لإرشاد العياد لما 
حلقهم له , وأنه سبحانه قد نخلق الخلق لأمرين :- 
أ- لعبادته ب- وعمارة الأرض 

وأنزل لهم شريعة يلتزمون بها ومنهاحا يسيررن على هديه لتحقيق هذين الهدفين» 
وتم الرسالة بالنبى محمد بن عبد الله َه » (فا لله يأمر وينهى والعبد يطيع ويلتزم) هذه 
هى صورة الكون » والتى أخبر الله عن كل ما فيه أنه مسخر للإنسان تقال : #وسخر 
لكم ها فى السموات وما فى الأرض جميعا منه» -١(‏ الحائية) . 

- أما صورة الإنسان : فهو مخلوق له حسد وله نفس وهناك صلة يينهما ؛ ووضع 
الإسلام للإنسان ما يناسب تركيبه المسدى من أنواع الآكل والشارب والبيئات والعلاقات 
فحرم عليه ما يذهب العقل من مر أو مخدر وما هو نحبيث قال تعالى ا 
ويحرم عليهم الخبائث4 -١51/(‏ الأعراف) وقال رسول الله ينه« من لا يشكر للناسى لا 
يشكر لثم وتال تعالى لإإنما المؤمسون إخوة فأصلحوا بين أخويكم) وتال رسول الله 
عل يه : «ر من لايرحم لا يرحمي » رر إن الله يحب من أحدكم إذا عمل عملا أن يتقنهم ع 
ل لله أدومها وإن قل» . فى غير ما آية وحديث تعالج تنظيم تلك الحياة . 

4 - ويرى الإسلام بمفهومه:اللوروث أن الإنسان ذو فطرة خيرة وأن الشر أمر طارئ 
عليه » فهو يولد سويا فى نفسيته كما خخلق سويا معتدلا فى حسده . 

١ 


قال تعالى : لإلقد خلقنا الإنسان فى أحسن تقويم» وال : لإفأقم وجهك للدين 
ا ا 0 
الناس لا يعلمون4 (الروم )"١‏ قال ابن كثير فى تفسيره ونفس وما سواها أى نحلقها سوية 
مستقيمة على الفطرة ويصف ابن القيم الإنسان فى تقسيره (ص7/4”) قال: (قلبه مضىع 
يكاد يعرف الحق بفطرته وعقله ولكن لا مادة له من نفسه فجاءت مادة الوحى فباثشسرت 
كليه وخخالطت بشاشته فازداد نوراً بالوحى على نوره الذى فطره الله تعاللى عليه » فاجستمع له 
نور الوحى إلى نور الفطرة » نور على نور » فيكاد ينطق بالحق وإن سمع فيه انرا ءاشم 
يسمع مطايقاً لما شهدت به فطرته فيكون نورا على نور) . 
ه- والخير الذى فطر عليه الإنسان هو : 
أ- السلامة من العيوب . 
ب- الاعتزاف بعبو دية الإنسان لخالق واحد . 
ج- أصول القيم الأخلاقية فهو يعرف أن الشكر خير محمود وأن المحود شر 
د- أصول المعرفة العملية : يعلم أن الأثر يدل على المؤثر وأن الكل أكبر من 
الجزء وأن التناقض باطل . 
ه- أصول القيم الجمالية كحب الجمال والنظافة والنظام والمخير 
0 52010 3 
اشرب 0 الى م 
سس لسر لد ضما كرد رركي ملل 1 ع2 
0 
ذلك من خارحه وإن كان العلم المخارحى يزيده قرة . 
ومع ذلك فالإنسان له إرادة يستطيع أن يسير فى طريق الخير أو الشر إن شاء فيسعد 
أو يشقى . 
1- وطبقا لهذه الصورة للإنسان فى هذا الكون » ولأهدافه اللطلوب تعقيقها (العبادة 
والعمران) فإن تعليم الإنسان ونقل العرفة منه وإليه - وكما هو مفهوم من مصادر الشريعة 
وما عليه انحتقون من علماء السلمين - يجب أن يكون فى إطار معرفى محدد » مصادره 
الوحى والوجود . 
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م- أما الوحى فهو عحطاب الله تعاللى للبشر » وهذا الخطاب مدلول عليه بالقرآن 
الكريم » وهو كتاب الله للنقول إلينا بالتواتر بين دفتى المصحف التعبد بتلاوته وبسنة رسوله 
وهى ما صح عنه عن طريق الرواية بصحة الأسانيد » وثقة الرواة النائلين» وبصحة معناه 
بحيث لا يتعارض مع غيره من أصول الشرع النقولة المستقرة . 

- أما الوجود ففرق العلماء والمفكرون بين-الواقع وبين نفس الأمر فالواقع هوما 
يدرك بالحواس البشرية » والملاحظ أنه ثابت عبر الأزمان فمازال الماء سائلا لطيفا يسبب 
الرى وتقبله النطرة للطهارة والاستعمال » وما زالت الشمس ترى تسير فى السماء من 
المشرق إلى المغرب » وهكذا . ومن الملاحظ أن الوحى وهو يخاطب الجميع يُخاطبهم طبقا 
للواقع أى ما تدركه الحواس البشرية من غير واسطة بل يينى أحكامه على ذلك ولا يعسارض 
ولا ينهى عن معرفة نفس الأمر . 


أما نفس الأمر فهو مختلف وغير ثابت » فالمقصود بنفس الأمر ما وراء النواس 
البشرية» أى الحياة امخهرية سواء الميكرسكوبية أو التليسكريية ».فإن نقطة الساء تحت 
الميكرسكوب ستظهر .ما فيها من آلاف أو ملايين البكتريايما تعافه النفس البشرية أن تقدم 
على شربه لو اطلع عليه عموم الناس . والقمر الذى تغنى يجماله وبهائه الشعراء سطح 
عفربش قبيح تحت نظر التليسكوب » وهذه الصورة للماء والقمر ليسمت نهاية للطاف فإن 
ذرة الأيدروجين فيها نواة واليكترون يسير حولها والنواة لها مكونات وهكذا فإن الحقيقة التى 
عند الله فى وحوده يكتشف الإنسان كل يوم منها بقدر لا يحيط بها فإن قلنا إن نفس الأمر 
هر ما عند الله فإن الطريق ما بين الواقع المشاهد امحسوس بالحولس البشرية ويين نفس الأمر 
سيمر الإنسان فيه من مرحلة إلى مرحلة ومن اطلاع إلى اطلاع لإوفوق كل ذى علم 
عليم» . 

-٠‏ ومن هنا كان لابد للقيم الأخلاتية والاحتماعية أن تكون أقرب إلى الواقع 
المعاش الذى يتعامل منه الإنسان لا مع ما أدركه من نفس الأمرء وكان لابد أن تكون 
معرفة الإنسان مقيدة بالوحى والوجود معا » فالوحى يرشد إلى خمير نظام لأنه صادر من 
عليم ينفس الأمر دون أن يجعل نفس الأمر موضوعا ينتظره المفكرون :ولقد أخطأت الفلسفة 
الغربية حينما انهارت أمام نفس الأمر وتشككت فى قدراتها فى القرن التاسع عشر حتى لم 
ببق للحقائق معنى ولا ثبات » فالحق أن الواقع حقيقة ثابتة وأن الطريق إلى معرفة نفس الأمر 
هو التغير . 

-١١‏ ولقد أخطات فرق من المسلمين حينما تمسكوا بظاهر الوحى وأنكروا جهة 
الوحود وأنكروا نفس الأمر لمخالفته لظاهر الوحى بزعمهم كمن أتكروا دوران الأرض 
لنصوص تصرح بجريان الشمس «إوالشمس تهرى لمستقر ها . 
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كما أخطأ من المسلمين من أنكر الوحى أو تأوله أوشك فيه أو كر به فارتد » 
حينما أيد الوجود والسعى فى طريق نفس الأمر عند التعارض الظاهرى حيث لم يلتفت إلى 
الفرق بين الأمرين . 

ْ 7 - واللغة الموروثة إنفا وضعت لبيان الواقع لا لبيان نفس الأمر ء بل إن نفس الأمر 
ل ل ل 
لكلمات كثيرة . 


-١‏ والوضع : والوضع هو جعل اللفظ بازاء المعنى والواضع والجاعل قد تكون 
اللغة أو الشرع أو أهل العرف العام أو أهل العرف الخاص . 

-1١‏ واختلف المفكرون المسلمون فى نشأة اللغة وأصلهنا » فذهب فريق إلى أنه 
وضع إلهى » وأن الله علم آدم الأسماء كلها » وفريق آمحر إلى أنهم البشر » وثالث إلى أن 
أصول الكلمات من الله والتفريع والاشتقاق قام به البشر بعد معرفة القانون الكلى كان ما 
على وزن فاعل فى اللغة العربية يفيد من قام بالفعل » كالضارب والشارب » وتوئف فريق 
رابع لأن هذا للبحث لم يقم عليه دليل لا من الوحى ولا من التاريخ عندهم » والأكثر على 
الرأى الأول » ودليله لإوعلم آدم الأسماء كلها وأن هناك ألفاظا ألفاظ مغل لفظ الجلالة 
(الله) لايمكن للبشر وضعه بازاء معناه حيث أنه خمارج عسن الحس » ويمكلن وضع إله لما 
نطروا عليه من وجود إله للعالم ولكن كلمة (اللّم غير كلمة (إله) فهى علم على الذات 
الواحب الوجود للستحق للجميع انحامد ولم يتسم به غيره ثما يدل على أن ذلك الوضع من 
ارج البشر إلى آحر أدلتهم.. 

-١‏ والشرع يأتى وينقل اللفسظ من معناه اللغوى إلى معنى آخصر يريده فيصبح 
للكلمة معنى فى اللغة ومعنى فى الشرع فالصلاة معناها العطف لغة . وحاء الشارع ليجعسل 
معناها أفعال مخصوصة تبدا بالتكبير وتنتهى بالتسليم لعبادة الله » والعطف الذى هو معناها 
فى اللغة يؤخذ منه معنى الثانى فسمى الفرس الثانى فى السباق مصلى » وأخخذ منه معنى 
الدعاء نالصلاة فى اللغة الدعاء لأن الداعى وهو طرف من الأطراف يدعو ويتنظر الإجابة 
من الطرف الآخخر . 

7- وأهل العرف العام قد يستقر عندهم معنى للكلمة هو أخمص من معناها نى 
اللغة رهذا يسميه أهل النحو العلم بالغلبة » وهو أن يكون للفظ عموم بمسب الوضع اللغورى 
فيعرض له خخصوص يحسب الاستعمال » الع عق رمقاي ل ل للف 2 
فى الطريق أو لأى تجمع سكنى » وغلب عند أهل العرف العام تسمية لكان المتصرصى 
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بالبحر الأحمر عقبة أو عند إطلاق المدينة ينصرف الذهن إلى المدينة المنورة بالحجاز والدابة فى 
اللغة لكل ما يدب على الأرض وفى الاستعمال أصبحت للفرس والحمار خاصة ٠‏ 
ل فيصبح إطلاقها فى اصطلاح المخاطبين يعنى ذلك المعنى » لا العنى 
ا 0 التى شاع استعمالها فى 
(المشبك) فى العرف العام . 

7- ومن الملاحظ أن وضع العرف العام للألفاظ بازاء المعانى إثما هو ثليل محصور 
من الكلمات » وإلا لو كثر وزاد زيادة كبيرة لانقطع التفاهم بالكلية بين متعلم العربية وبين 
عموم الناس » وهذا تحلاف الواقع المشاهد على أن كثيرا من صعوبة الفهم بينهما ترجع إلى 
استحداث معان جديدة لألفاظ لها معان أخرى فى اللغة الأم . 

- وأهل العرف الخاص هم الكاتبون والباحئون فى العلوم الختلفة » وأهل كل 
فن أو علم لهم وضع مستقل للألفاظ بازاء للعانى » وهو ما يسمى بالمصطلح ولابد لهذا 
الصطلح :- 

أ- أن يكون شائعا بين أهل الفن الواحد شيوعا تامأ . 
ب- أن يكون مقبولاً داعحل العلم . 

ومن هنا قالوا لا مشاحة فى الاصطلاح يعنى أن الألفاظ توالب للمعانى ودف 

منها نقل الأفكار من ذهن التكلم أو الكاتب إلى ذهن السامع أو القارئ وما دام اللفظ المعين 


آنا كان شيرع أ بازاء معنى معين فى فن معين ولا يستعمل إلا داعمل هذا الفن فلا بأس 
باستعماله . 


ثانياً : المدخل النظرى 
-١‏ يحسن للباحث فى وضع مسألة الصطلحات بازاء للفاهيم » ومدى مطابقتها 
لإطارها المرجعى أن يلم بشئى من طريقة المواضعة وإنشاء الصطلج . 
7 - لقد وضع عضد الدين الايبى رسالته فى علم الوطيع فكان بذلك أول من أفرد 
هذا للعنى بالتأليف حتى صار فرعا من فروع علم اللغة والوضع هو : : جعل 
اللفظ بازاء المعنى . 
17 وتقاسيم الوضع ثلاثة :- 1 1 
أ- من جهة نفس الوضع ينقسم إلى قسمين : 
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(تحقيقى) وهو تعيين اللفظ بازاء امعنى للدلالة عليه بنفسه أى من غير علاقة ولا 
قرينة » وهو ما يسمى بالحقيقة عند البلاغيين . فالحقيقة عندهم هى استعمال اللفظ فيما 
وضع له أولا فى اصطلاح التخاطب فاستعمال كلمة (دين) فى معناه الذى وضع له فى 
الشرع وهو وضع إلى سائق لذوى العقول السليمة باختيارهم المحمود إلى ما هو نير لهم 
بالذات هذا الاستعمال حقيقة » لأن وضعه لهذا المعنى تحقيقى . 

(تأويلى) وهو تعيين اللفظ بازاء للعنى للدلالة عليه بواسطة العلانة والقريدة » مشل 
امخاز حيث عرفوه بأنه استعمال اللفظ فى غير ما وضع له أولا فى اصطلاح التحاطب » 
فاستعمال كلمة الدين فى العبادات والشعائر فقط استعمال ممازئ لأن وضعه لهذا المعنى 
تأرلن . 

ب- من جهة اللفظ الموضوع ينقسم إلى :- 

مشخخص : وهو ما كان اللفظ الموضوع فيه ملحوظ يُخصوصه فاللفظ شخخحصى سواء 
أكان العنى كذلك كوضع (زيد) اسم لشخخص معين » أو كان العنى كلياً كوضع "إنسان" 
بإزاء الحيوان الناطى (فلا علاقة يون شخصية اللفظ وش خصية المعنى هنا . فالتشخص هو 
للفظ وليس للمعنى لأنه قد يكون كليا) . 

نرعى : وهو ألا يكون اللفظ الموضوع ملاحظا بخصوصه وعلى ذلك فهو يثل قاعدة 
كلية يندرج تحتها جزئيات كثيرة مثل كل لفظ على هيئة (فاعل) يدل فى العربية على من 
قام بالفعل و(مفعول) يدل على من وقع عليه الفعل وهكذا فهو يشمل ابحازات . 

ج- ومن جهة الواضع عند الواضع : | 

خخاص : والوضوع له خخاص أيضاً وهو وضع أعلام الأشخاص كزيد وعمرو ء أو 
أعلام الأحناس كأسامة علم على الأسد » والوضع الخناص لموضوع ناص يتعقل الواضع 
موضوعا له بخصوصه وشخصه ثم يضع بإزائه اللفظ . 

والموضوع له قد يكون موجودا فعلا أو تقديرا أو فى الذهن فقط . 

عام : ولموضوع له عام أيضا وهو أن يلاحظ الراضع معنى كليا ثم يضع بإزائه نظا 
ْ 0 ورحل وقام وضرب » بإزاء معانيها » وكوضع لفظة العلم بإزاء كل إدراك 

زم(© . | 


4- اللفظ بالنسبة إلى مدلوله مد يكون كليا أو حزئيا » فالكلى ما لا ينع نفس 


(1) راحع فى الوضع : رسالة فى الوضع - على محمد النجار » مصر . دون تاريخ .خلاصة علم 


الرضع 
يرسف الدحوى ؛ مصر» .١5٠٠‏ 
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تصور معناه من وقوع الشركة فيه واللجزئى ما عنع نفس تصور معناه من وقوع 
الشركة فيه والكلى إما أن يدل على حدث أو ذات أو مركب منهما أو ملحق 
بذلك . 
- فما يدل على الحدث يسمى مصدرا كالعدل والظلم . 
- وما يدل على الذات يسمى اسم جنس كالإنسان . 
- والمركب منهما يسمى المشتق من الأسماء . 
- وما يلحق به يسمى الفعل وهو مشتمل على حدث وزمان ونسبة بينهما مشل 
(ذهب). 
يقصد بها ربط ذلك الحدث بتلك الذات » وأعنى بالذات هنا ما يشمل المكان 
والزمان حتى يدحل اسم المكان واسم الزمان . 
والواضع للمشتق بإزاء معناه يلاحظ مادته وهيئته . أما لمادة فهى عبارة عن اروف 
بغض النظر عن ترتيبها أو حركاتها وسكناتها فهئ كالمادة الخام , وأما الحيئة فهى عبارة عن 
7- ثم إن الواضع قد يكون هو واضع اللغة فيقال معنى هذه اللفظة فى اللغة كذا أى 
وضعها واضع اللغة بإزاء هذا المعنى » وقد يكون الشرع فيال معناها شرعا كذا ‏ وقد 
يكون العرف إما العام فيقال عرفا كذا أو عرف أهل فن أو علم أو حرفة أو مهنة نعينة وهذا 
ما يدعى (الاصطلاح) فيقال فى الاصطلاح (كذا) فلابد من تحديد أهسل ذلك 
الاصطلا(21. 


- ويمكن أن عرف أى العلوم سواء أكان يحريبيا أو احتماعيا عن طريق التكلم عن 
تراعده » أو غن الملكة التى هى كيفية راسخحة فى النفس بها تدرك النفس الحزئيات فى ذلك 
العلم » عن طريقة الإدراك الذى هو حصول لصورة مسألة من مسائل العلم فى الذهن ومن 
الملاحظ أن القواعد تصورها لا يحتاج إلى عالم أما الملكة والإدراك فيحتاج إلى عالم بالفن 
المعرف » وهذا التنوع لا يمثل آراء مختلفة بل يمثل اختيارات ممكنة. 


- وعلى ذلك فإن هناك فرما يمكن إدراكه بين العلم باعتباره قواعد وبين العالم 
التحصص فى هذا الفن أو ذاك » ومصطلحات كل علم إنما يدها المشتغلون فيه » وهؤلاء 
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المشتغلون قد تكون لهم مدارس مختلفة ومشارب متنوعة يختلف .موجبها معالجتهم لكل علم 
أوفن » بل قد يختلفون فى المصطلحات الأساسية أو فى مسائل الفن أو مداتمل العلم . 
والذى يجعلهم جميعاً من أهل علم أو فن معين وليس فنون متعددة بتعدد مشاربهم هو ما 
يسمى (موضوع العلم) وموضوع كل علم هو ما ييحث فيه عن عوارضه الذاتية » 
فموضوع علم الطب هو جسم الإنسان من حيث الصحة والمرض وعلى ذلك تتكون مسائل 
العلب فى صورة مفيدة فيها حسم الإنسان من ناحية الصحة أو المرض مبتدأ وما توصل إليه 
العلم وأهل الفن حبر فيقال حسم الإنسان يعرض بكذا إن حدث كذا ويصح من كذا إن 
أذ كذا ..... إل . وباتحاد موضوع العلم يطلق عليه اسما معينا . 

4- وشروط وضع اللصطلح بإزاء للعنى فى فن من فنون العلم يمكن تلخيصها فيما 
يلى : 

أ- وجود ثمة علاقة ببين المعنى اللغوى وامعنى الاصطلاحى والا وصلنا إلى قضية 
الرمزء والاصطلاح بالرمز أمر آخخر غير الاصطلاح باللفظ ؛ وحن هنا فى بجنا نعالج أمورا 
حول الأحبير وليس الأول . فهناك علاقة بين معنى مصطلح السلطة فى معناها اللغرى 
ومعناها السياسى أو بين القياس فى معناه اللغوى ومعناه الأصولى وهكذا . 


ب- أن يقره فريق من العلماء من أهل ذلك العلم ليصبح مقبولا كمصطلح تبولا 
عاما » وقبل إقراره إنما هو اقتراح مصطلح . 

ج- أن يتعلق معناه الجديد.موضوع العلم اللوضوع هو فيه ء وإلا فإنه يكون 
مستعارا من علم آخحر » وحيئئذ فهو من المفاهيم الرحالة . 

9- كذلك فيتعلق بتلك المسألة قولحم لا مشاحة فى الاصطلاح أى لا منازعة لأنه 
هناك فرق يين الخلاف اللفظى بين فريقين وهو الذى لو اطلع كل فريق على معنى ما يقوله 
الآخر لقال به . فالمعنى واحد والخلاف راجع للفظ . وعلى هذا لا يتزتب على النلاف 
اللفنظى أثرء ويين الخلاف المعنوى » والذى لو اطلع كل فريق على معنى ما يقوله الآخر لم 
يقل به نيتزتب على ذلك الخلاف أثر . فالخلاف اللفظى يقال فيه إنه لا مشاحة فى 
الاصطلاح . 

وعلى هذا فينبغى أن يحصر استعمال المصطلح داخل العلم » ولا يجوز أن يخرج عن 
قاعة التباحث والتدارس إلى جمهور الناس » لأن اعتلاف جمهور المنطاب من المتعلمين إلى 
العوام يزدى إلى فوضى فى الاستعمال » واضطراب وتلبيس فى نقل المناهيم ورسونخها ثم 
عملها وترتب الأثار عليها . ومن ثم يكون هناك مشاحة فى مضمون ذلك الصطلح حيث 
تغيرت رسالته من التباحث المتخصص بين أهل علم بعينه إلى العمل على نشر مضمون 
المنطلق من إطار مرجعى معين لفاعلية ملاحظات مثال ذلك لفظه العلم التى عنى بها ما قام 
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على الحس والتجربة وحعلوه الطريق الوحيد الحدوث اليقين » فنشأً عن هذا أن قضية الألوهية 
حارج نطاق العلم بهذا المفهوم فهى غير علمية على ما فى غير علمية من ظلال ترحى 
بضدها وهو الجهل أو جهلية » كما تصبح المسألة راحعة للوجدان فمن أراد الاعتماد على 
تحربته مع الله فليؤمن . ومن لم تكن له تجحربة فليكفر » ونبنى على ذلك أن تصبح الدعوة إلى 
الله والإيمان به مستحيلة حيث تحول الأمر إلى وجدانيات والوحدان لا يقام عليه دليل » 
وحيث أصبح الأمر ظنيا ولا سبيل للقطع فيه فلنترك على زعمهم الأمور خالية من تلك 
القضية . : 


-٠‏ ويتعلق.بمسألة المصطلح عملية الحد أو التعريف التى ذكرها للناطقة الصوريون 
وسموها القول الشارح وجعلوه يتوصل به إلى ترصيل معنى المفرد إلى ذهن المخاطب من 
أقرب طريق » ووضعوا له شروطا وأقساما وتكلموا لضبطه على الكلى والتزئى » وعلى 
الصورة القائمة للشئ فى الذهن وعلى ما يصدق عليها فى حارج الذهن نما يجعل مقدمة 
المنطق العربى مهمة التلخيص لهذا البحث ومهمة الحضور فى ذهن امهتم بمسألة للفاهيه(© . 

-١‏ فالمصطلح إذن يتكون من عملية وضع يقوم بها دارس فن معين لترصيل معنى 
فى ذهنه إلى المخاطب من دارسى نفس الفن ثم إنه من الملاحظ أن المصطلح الراحد قد 
تختلف معانيه دائحل العلم الواحد لاختلاف المدارس الفكرية والأطر المرجعية للمفكرين 
والعلماء داحل هذا العلم أو ذاك . كما يلاحظ أنه مد يعتريه التطور ويحتاج إلى البحث عن 
تطور المصطلح الدلالى وهذا شائع فى كل العلرم خاصة الاجتماعية والإنسانية . 

- وتختلف معانى اللصطلح الواحد أيضاً بين العلوم الختلفة » وهذا لا إشكال فيه 
فكلمة الموضوع تعنى فى علم الحديث القرل الكذوب المنسوب إلى قائله زورا فى حين تعنى 
فى المنطق ما عليه الحمل فى حين تعنى فى مداخل العلوم معنى يقارب هذا وهو ما يتكلم 
العلم عن عوارضه الذاتية . 

-١1‏ أما عملية انتقال المفهوم أو نقله من الاستعمال التخصصى وبجمال الجماعة 
العلمية إلى مخاطبة عموم الناس فيكتنفها شع من المخنطورة » حيث يأخذ اللفظ الراحد معان 
شتى » طبقًا لمستويات النطاب وجمهوره » وبدلا من عملية الوضع المنظم التى كان ينبغى أن 
تتم داحل قاعات البحث لتحقيق هدف توصيل المعلرسات وقيام العلم بدوره نرى عملية 
أخحرى يمكن أن نسميها اللخط المفهومى ونعنى أن يفسر كل مخاطب المصطلح الواصل إليه 
عير الصحافة وأخحوتها من وسائل الاتصال تفسيرا عشوائيا » فيصبح للمصطلح الواحد أكثر 
من مفهوم » وحيتئذ تظهر المشاحة والمنازعة » حيث إن هذا يسبب الخطأ فى الاستعمال 


» ء المنطق الوضعى د. زكى تيب محمود‎ ١556 المنطق الصررى د. على سامى التشار ؛ دار المعارف ء‎ )1١( 
. 1١928١ » بجلدان - مكتبة الأبخلو المصرية‎ 
331 


طبتا للخطأ الحاصل فى ذهن المستعمل » لذا فهو يحمل فى.طياته تلييسا تخطيرا . 

أما خطأ الاستعمال هذا فهو بالمقارنة بين الواقع وما قام بالذهن كما لو رأى شخحص 
شيئا فظنه حجرا فسماه به » فإطلاق الحجر على مدلوله القائم بالذهن صحيحا وإن كان 
الشئ المخارجى فى الواقع ليس حجراء فإن تبين له أنه طائر سماه به فإن تأكد أنه إنسان 
أطلق عليه هذا » فهذه الإطلائات كذب لمخالفتها للواقع ونفس الأمر على أنها صحيحة 
بالنسبة لما قام بذهنه من صور(2(١»‏ ؛ ولذا نبه علماء الإسلام إلى أن من المصطلحات ما لا 
يذكر إلا وسط الجماعة العلمية0). 


كان فى العصور السابقة منضبطا » ولكن بعد تطور وسائل المواصلات الشديد وظهور 
الطباعة أصبح صوت الدارسين داخل قاعات البحث مسموعا عند عموم الناس وزال الحاجزر 
الذى بينهما فألقى هذا عبئا جديدا على الواضع حيث 'ينبغى أن يراعى فى عملية الوضع ثقافة 
الأمة وإطارها المرجعى » فلم تعد السألة قاصرة على الجماعة العلمية بل أصبحت تلك 
المفاهيم شائعة وسط عموم الناس» بل تدهور الخال وأعطئ للعموم حق وشرعية الوضع » 
الباحئين» نكر هذا على حواز الاحتلاف بالبعطللان وأصبح الذى معه الحق ويؤيده العلم وما 
ينبغى أن يكون عليه الأمر هو من دعاك إلى قِيم دينه وثقافته» ومن تحرج عن هذا الإطار إنا 
هو تلاعب بالعلم مضر بالحياة الثقافية ومفسد ا . 

ولقد تدهور الحال أكثر عندما حرحت جماعة من المثقفين بدعوى أن يكون لكل 
واحد قاموسه الخاص به ومصطلحاته التى يجب أن يفهم كلامه من نخلانها فوصل الال إلى 
قطع الصلة بين الباحثين وغدا الأمر مضحكا بشكل محير . ش 

-١©‏ وهنا تبرز مشكلة علاقة الوحى وهو مقوم ومعيار مع تلك المفاهيم الشائعة» 
وعخالفة هذه الفاهيم للوحى ينشأ منه أن يكون رفضنا لما هو موقف واع لا عن تجاهل ع 
كما أن مشكلة علاثة النزاث وكيف اختلف مفهوم ذلك الصطلح عما كان عليه عند 
السلف ينشأ عنه خحوف على ثقافتنا من التناقض من ناحية وحذر من أثر ذلك التغير فى 
تشويش الإطار المرحعى واختلال السلوك المنبئق عن العقيدة من ناحية ثانية» ومحاولة للشرار 
من التبعية الفكرية للغير من ناحية أخترى . 


. ولذا فهر يرى أن الألفاظ فى اللغة موضوعة للمعنى الذهنى لا التارحى‎ ٠75/١ الطراز » يجسى العلرى‎ )١( 
راجع شرح جرهرة التوحيد للباحورىي ص15 فى قضية استعمال مصطلع القرآن وكلام الله‎ )2( 
. والصحف.. الخ‎ 


ف 


وتبرز أيضا مشكلة علاقة العرف وتأثره (فى دائرة متصلة) بتلك الفاهيم وما يترتب 
على ذلك من تغير فى المنظومة الاجتماعية والنسق العرفى العام . ش 

- قال الف سعرفلت فى مطلع مقاله "الاتماهات الحديئة فى علم اللغة" الذى 
نشره فى يحلة دموجين عدد رقم ١‏ ص4 70-5" إن أهمية اللغة لفهم الثقافة حق الفهم أسر 
أعمذ يحس به من يعرضون لدراسة الحضارات » وذلك لأن أى نظام لغوى تعبير عن نظام 
إدراك جماعة من اللجماعات لبيئتها ولنفسها وإن لم يكن هذا التعبير كاملا » ومن ثم فلا 
يستطيع أن ينهم حضارة ما حق الفهم من يجهل وسيلتها اللغوية فى التعبير(ا) . 

وقال د. إبراهيم أنيس : 

اللغة مع أنها بحرد وسيلة ولكن لارتباطها بالغاية الارتباط الوثيق أصبحت فى نظر 
الإنسان أسمى من بحرد رمز » ومن المغالاة أن تعد الأصوات اللغرية كالرموز الأصرى فهى 
أسمى وأرقى » الأمر الذى يُجعلنا كلما معنا لفظا ينطق به أمامنا نشعر ثحوه بالاعتزاز فتتبناه 
ونعتز به كأنه جزء لا يتجزأ من دلالته أو معناه . 


-١‏ وعند التعامل مع أى مفهوم ينبغى الالتفات إلى علم الدلالة وما يشتمل عليه 
من تحليل لفكرة المعنى » وعلاثة اللغة بالفكر سواء كان الصطلح مفردا أو مركبا(؟ مع 
مبحث الدلالة عند الأصوليين المسلمين17) كما أنه ينبغى الالتفات إلى مسألة الاستقاق 


- فمن الملاحظ أن الصطلح الواحد قد تختلف معانيه داتمل العلم الواحد 
لاختلاف المدارس الفكرية والأطر المرحعية للمفكرين والعلماء داتمل هذا العلم أو ذاك . 


. ١١ص‎ » علم اللغة د. شمرد السعران‎ )١( 
: (؟) يراحع فى ذلك‎ 
. علم الدلالة د. أحمد عثثار عمر - مكتبة دار العروبة للنشر والتوزيع‎ 
. الحولية 1/ كلية الآداب ؛ جامعة الكريت‎ /8١ مفهوم المعنى د. عزمى إسلام - الرسالة‎ 
. علم الدلالة عند العرب ؛ عادل فاخخررى - دار الطليعة بيروت‎ 
. شرح الكوكب امثير » النترحى ؛ 4 مجلدات » أم الثرى » مكة - الجلد الأول منه‎ - 
: براحم فى ذلك‎ )0 
. 15-5 الاشتقاق والتعريب » عبد القادر المغربى - مصر - الهلال‎ 
. ١11 (؛) يراحع فى ذلك رسالة تحقيق مبادئ العلوم » على الصالحى - مطبعة السعادة‎ 
رسالة فى مقدمات العلوم » تحمود عمر الحركسى ء المطيعة العلمية » اه‎ 
.ها1٠١8 المبادئ النصرية - نصر الحريى - مصر‎ 
زف‎ 


كما يلاحظ أنه قد يعتزيه التطور ويحتاج إلى البحث عن تطور الصطلح الدلالى » مقال 
الأرل مصطلح العلم له عند الأصوليين تعاريف وحقائق كثيرة » وعند تعريف القياس عندهم 
عرف بأنه إثبات مثل حكم معلوم فى معلوم آخحر لاشتراكهما نى علة الحخكم عند المثبت » 
عرفوا العلم هنا.معطلق الإدراك فى حين أنهم عرفوه بأنه الإدراك اللحازم الثابت المطابق للواقع 
عن دليل فى كل أمر . 

وسبب ذلك أن القياس يجرى عندهم فى القطعيات والظنيات فناسب تفسير العلم 
الذى حدث منه الاشتقاق فى لفظ معلوم ممطلق الإدراك الشامل للظن واليقين لا العلم 
بالمعنى الأخخص وهو الإدراك الجازم ...إل . 

-١‏ وتختلف معانى اللصطلح الواحد بين العلوم الختلفة وهذا لا إشكال فيه فكلمة 
الموضوع فى علم الحديث تعنى القول الكذوب النسوب إلى رسول الله مله » فى حين 
تعنى فى المنطق مثلا ما عليه الحمل : المبتدأأ والفاعل فى الحملة العربية . 

-٠‏ ومن اللاحظ أيضاً أنه قد تتم عملية (تدليس) باستعمال الألفاظ الى بإزاء 
معان معيئة فى علم من العلوم أو فن من الفنون فى الحياة العرفية العامة فيتبادر ذهن السامع 
أو القارئ إلى معناها عنده » ويقصد الكانب عن تصد أو عدم تصد معنى آخخر غير ما تبادر 
إلى الذهن . 


مثال ذلك العلم فى عرف المسلمين يطلق على ما سبق مسن الإدراك اللجازم 
لثابت... لح فيشمل علوم العقل والنقفل والحسس فى حين يستخدمها بعض الكاتبين فى 
الصحافة.معنى العلم التجحريى القائم على المشاهدة والحس وهذا وإن كان جحزءا من المعنى 
الشائع عند أهل العرف العام إلا أن مقولة "إن قضية الألوهية قضية غير علمية" أى حارج 
قياس الخس ومشاهدته تسبب لبسا كيرا (قد يكون مقصودا) حيث يتبادر إلى الذهن من 
مردود كلمة غير علمية عداء بين العلم الذى مازال يعنى اليقين عند عامة الناس ويعنى 
مضادته للجهل والعمى فى عقول الناس وبين تلك القضية ومقابل العلم الجهل فهى قضية 
لابد أن تنحى . 

وهنا فإن عبارة لا مشاحة فى الاصطلاح قد فقدت شرطها وهى أن تستعمل 
الصطلحات بين أهل الفن الواحد العارفين.معانيها لابين أهل فن معين وأهل العرف العام أو 
بين أهل فن معين وفن آخخر . 

. وهذا اللبحث يعابلحه علم الرضع بتوسع وقد كثرت التآليف فيه‎ -١ 


7 كما أنه يمسن أن نحطل الألفاظ إلى معانيها حتى نكون على ينة من 
الاستعمالات الحقيقية واحازية للفظة . 
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فالحقيقة هى استعمال اللفظ فيما وضع له أولا فى اصطلاح التخماطب والمجاز هو 
فإن الأسد إذا أريد منه الحيوان المفتزس كان هذا حقيقة لأنه وضع فى اللغة لهذا 
المعنى» وإذا قصد به الرحل الشجاع كان مجحازا لأنه يشتمل على شئ من التشبيه . 
7 والقياس الذى فيه إثبات نقيض حكم شئ فى شئ آخحر لنقيض العلة تسميته 
ئياسا باز لأن حقيقته ما سبق ذكره . 
4 1- وتليل الألفاظ إلى معانيها يساعد فى فهم استعمالها فكلمة جرى معناها 
-١‏ الانتقال من مكان لمكان . 
9- بسرعة . 
1 مم إرادة . 
فإذا قلنا حرى الغلام لكانت تلك الكلمة مشتملة على عناصرها التى حددتها ولو 
قلت حرى القطار لفقد عنصر الإرادة ولو قلت جحرى الطر لفقد عنصر الإرادة والسرعة 
ويكون .معنى (سال) الذى فيه الانتقال وليس فيه السرعة . فاستعمال اللفظ فى المثال الأول 
حتتيقة والثانى والنالث ناز إلا أن التجوز فى الثالث أشد منه فى الثانى . 
© 7- وعلم الدلالة قام بدور كبير نحاصة الأبحاث الحديثة منه حول الموضوع . 


مقدمة أساسية حول عملية بناء المفاهيم 
د/ سيف الدين عبد الفتاح إسماعيل 
من الأمور الجديرة بالتنوية بصدد تلك العملية الكبرى والتى ها تأثيراتها البحثية 
خاصة وعلى. بحمل حياتنا الثقافية والفكرية والحضارية عموما هى عملية "بناء المفاهيم" 


وقواعد التأسيس لما ء وعناصر الضبط فى بنائها » ومنهاجية بنائها » وإجراءات 
تكوينهاء ومقاصد القيام بها . 


إنها عملية غاية فى التشابك لم تعد تقتصر على بحرد بداء" مفاهيم إسلامية 
أصيلة" فإن هذا أمر مهم فى ذاته والاطلاع به إلا أنه - وبالوقوف عنده- ليس كافيا 
لحل إشكالات المفاهيم التى تشيع فى حيايّنا العلمية والثقافية والفكرية وبالدملة 
الحضارية . 

وهنا تبدو لدا أهم قواعد التأسيس لعملية البداء باعتبارهما نقاط أساسية 
للانطلاق. 

أهم هذه القراعد جميعا "المفاهيم عمليئة فى صميم تضية الهوية » والفاهيم 
كانعكاس للجوهر الحضارى ليست سوى منظومة فكرية يفترض فيها الانسجام 
والمفاهيم كمنظومة تتضمن عناصر مختلفة ووحدات مفاهيمية متعددةً ومتنوعة لا يمكن 
رؤيتها إلا كعناصر متراتبة متراكمة تؤثر يقينا على موقعها فى البنية العرفية وقيمتها فى 
السياق الفكرى وحجيتها. فى العملية الحضارية الممتدة » وسواء تراتبت المنظومة 
المفاهيمية كدرحات سلمية أو كحلقات دائرية متداحلة » فإنها بحكم القاعدة التى 
تحكم النظام والمنظومة هى متفاعلة وربما تكون متكاملة متساندة . وهذه العلاقات بين 
المفاهيم تفترض ألا ننظر للمفاهيم ككتلة صماء فى عملية البناء ونتعامل معها على 
صعيد واحد وبنفس الطريقة من البناء بل يمكن فى هذا السياق الإشارة إلى أكثر من 
مستوى لتناول المفهوم أو بنائه : 

فهناك المفاهيم الحضارية القاعدية » وهئاك المفاهيم انحورية » وكذلك المفاهيم 
الإطارية والمفاهيم الكلية » والمفاهيم الخاصة » وتخصيص الفاهيم : ومفاهيم الأصل 
والفرع » ومفاهيم المجال البحثى أو التخصصى »ء والمفاهيم - القيم » واللفاهيم- 
الوسائل واللفاهيم- المقاصد » والمفاهيم- وحدات تحليلية » والمفاهيم - كأطر تحليلية ) 
والمفاهيم المرحعية » والمفاهيم - السياقية » والمفاهيم - المنهجية » والمفاهيم المستقرة 
والمفاهيم التغيرة - والمفاهيم المتعددة » والمفاهيم المتنوعة » والمفاهيم المشتقة » والمفاهيم 


وف 


المشتركة » والمفاهيم المترابطة » وعائلة المفاهيم » والشجرة ة الفاهيمية » وتداعى المفاهيم 
والعلائات بينها » ومفاهيم الوصف» ومفاهيم التنظير » ومقاهيم الرصد » ومقاهيم 
التحليل ومفاهيم التفسير » ومفاهيم التقويم » وظاهر المفاهيم » وجوهر المفاهيم » 
ما توياته المختلفة والمتنوعة وهناك 

وتحليل المفهوم إلى وحداته الأساسية » والتمييز بين مستور و و 
مفاهيم أصيلة وأخرى تابعة . 

وكل من هذه الحالات تفترض منا القيام بأكثر من عملية متشابكة حين الشروع 
تلك العملية الكبرى "بناء المفاهيم" . 


أولاً : تحديد المفهوم وإلى أى تصيف ينتمى "نسب المفهوم" أن صح هذا 


التعبير- هو حل اهتمام هذه الخطوة . 


ثانياً : وبعد هذه الخطوة التى تتضمن "نسبة المفهوم" أو إستاده أو تسسكينه لابد 


من تحديد المقاصد التى تتم من أحلها عملية البناء . 


الختدضن مرا الا 0 'م رمحعيته ع وتمدرقةه " تمايفيد 


فى النظر إلى سيرة المفهوم ذاته وتطوره » أن كان قابلاً للتطوير أو 
التعديل أو الإضافة أو الإسقاط . 1 


: فى ضوء الخنطوات الفلاث السابقة بقة (الإسناو” - القاصد - الهوية) يتم 


البحث فى الوضعية الراهنة للمقهوم "ما آل إليه المفهوم من تعامل "سواء 
فى بنيته المعرفية أو فى البنية المعرفية الناقلة أن كان من المفاهيم الرحالة » 
بل إن "المفاهيم الرحالة". تلك » يب أن تأحذ معانى "الرحالة" فيها 
بعناصرها الثلاث (الإنسان - المكان - الزمان) . 


خامسا : تشكل العناصر الأربعة السابقة (الاسناد - اللقاصد - الهوية - المآل) 


مستلزمات أساسية لاتخاذ المواقف تماه المفهوم : تاه "اللفظ" » 
"العنى"؛ "اللفظ والمعنى" » "آثر تركيب المفهوم وبساطته على الموف 
من المفهوم" : والأهمية فى البنية المعرفية » الوزن فى المنظومة 
المفاهيمية» عائلة المفهرم وبناء الموقف . 


سادسا : اي 0 اللرااضة ة" ؛ "النتد". 


سابعاً 


النقد » تبدأ خمطوة مهمة فى تحديد إعادة البساء وفق إحراءات محددة 
وقواعد منضبطة وغايات دقيفة , 
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إن هذه العناصر الثلاث تشكل مجحالات الثبات فى إعادة البناء الفاهيمى ولكن 

هناك عناصر تشير إلى بحالات التغيير والحركة أهمها أن الإجراءات المحددة لايمكن أن 
تطرح فى فراغ ولكن بالتفاعل مع المفهوم فى كل نخطواته السابقة » وهو ما يعنى أن 
عملية إعادة البناء ليست هى الأخرى "الكتلة الصماء" . بل تعنى أن التحديدات 
المتعلقة بالمفهوم لابد أن تشير إلى تعامل متنوع مع الفئات المفاهيمية » فبناء أو إعادة 
بناء المفاهيم المنهجية كإحراءات تختلف عن "المفاهيم انحورية" أو المفاهيم - القيمية على 
سبيل المثال. 

ثامنا : كما أن ملاحظة مآل المفهوم وكذا الموقف الواعى الواضح المستند إلى 
دليل » وعناصر المراجعة وقواعد النقد إنما توكد أن الموقف المبسط من مفاهيم آلت إلينا 
من حضارة أخرى ولتكن حضارة الغرب مثلا - الرنض المطلق أو القبول الطلق افا 
يحمل عناصر خلل شديد فى التعامل الحساس فى قضية أخنطر ما تكون إذيمكننا نى 
النهاية رد حمل البنيان المعرفى - الثقاقى - الفكرى - الحضارى إلى مجموعة مفاهيم 
ومنظومة متكاملة من المفاهيم تمعل عناصر تقدير المصلحة فى تبنى مفهرم معين أو رما 
رفضه ء أو التحفظ عليه أو على حوانبه عمليات معقدة يجب حسابها بدئة فائها نضلا 
عن أنها تشكل "عقل الأمة" فإنها داحلة فى صميم "هويتها واختصاصها" . 

تاسعا : عمليه اعادة بناء المفهوم أو بنائه تتطلب إنشاع علم ضمن أصول الفقة 
الحضارىي يمكن الإشارة إليه بأكثر من مسمى "هندسة المفاهيم" "العمارة المفاهيمية" 
يتضمن الإشاره إلى "نماذج من المصادر" » "كيفية استخدامها" » "التعامل معها" ‏ 
وسائل البناء » وحدات البناء » كيفيات البناء » الموضع من العمارة المفاهيمية » والوزن 
والتأثير » دراسة مقارنة من آثارها فى العمليات المنهجية والبحثية "الرصد - الوصف- 
التحليل - التفسير - التقويم" . 

عاشرا : أن عناصر الهندسة المفاهيمية بجعلنا نتدرج فى عملية البناء ونق تواعد 
الضرورات المفاهيمية والحاحيات المفاهيمية » والمفاهيم التحسينية » وهو أمر يشير بدقة 
إلى "سلم الأولويات المفاهيمى وتصاعده وتراتبه" » كما أن هناك مفاهيم مركزية 
وممورية غير قابلة للتصاعد ثم هناك مفاهيم عليا تدرج تحتها مفاهيم أخرى » دون أن 
يعنى ذلك ولاعتبارات نحاصة بالواقع أن تقفز بعض المفاهيم التالية لمفاهيم عليا إلى 
المرتبة العليا وفق شروط وضوابط معيئة وفق حقيقة الأولويات فى البناء المفاهيمى قضية 
فى غاية الأهمية والنطورة فى عمارة المفاهيم وعمرانها . 

حادى عشر : أن تواعد هندسة المفاهيم لا تتخذ موقفاً مسبقا من ذلك الاتّماه 
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الذى ينادى للإنادة من الغرب إلا أنه لا يجعل الاستفادة من حضارة الغرب أر 
مناهيمها مرادنا حذو القذة بالقذة » فالإفادة مداحلها كثيرة وعناصرها متعددة , 
فالإفادة أن كانت تقليدًا بلا بينة فهى هلاك وإهلاك » فإن فهم أفكار الغرب إفادة 
والتعامل معها إفادة » ورفض بعضها افادة » والتحفظ على بعضها افادة » والتواصل مع 
بعضها انادة » فهذا الأمر يحتاج منا إلى فهم تلك المقولات العامة وتحديد مضامينها 
ووضوح معانيها » حتئى لا تكون مدخلا للشعارات التى تتزيا بأثواب العلمية أو تتخفى 
فى لباس الانفتاح الحضارى » فنظل نتعامل فى حدود مسا يمكن تسميته "بالأساطير 
العلمية والمنهجية والحضارية" . 


هذا بعض من كل حول العمليات والخطوات التى ترتبط بالمفاهيم رأينا أن نقرد 
لها هذه الورئات ضمن هذا المشروع » إلا أن ذلك سيتم تطويره ضمن عمل أكبر حول 
قضية بناء المفاهيم دراعيها وأسبابها » ومعوقاتها وأزماتها والجهود السابقة سواء العربية 
أو الغربية ضمن هذا السياق » والرؤية النقدية والمراحعة المنهجية هذه اللنهود » ونخريطة 
المفاهيم التى تحدد مسارات البحث فى المفهوم وابحالات التى يمكن التطرق إليها . هذه 
التضايا جميعا لازالت تستحق مزيدا من الاهتمام البحثى المتأنى سنصدره بعد هذا العمل 
الضخم فى محاولة لتأصيل الخبرة المفاهيمية وعناصرها وبنيانها . 


توضيح المفاهيم 
ضرورة معرفية 

د.صلاح إسماعيل 
إذا نغلرنا إلى أى نسق معرفى لأية حضارة من الحضارات » وجدنا أنه يتألف على 
وجه التقريب من جمموعة حقول معرفية متنوعة » فهناك حقل المعرفة التجريبية وحقل المعرفة 
الرياضية المنطقية » وحقل المعرفة الإنسانية » وحمل المعرفة الدينية أو الميتافيزيقية » وهلم جرا؛ 
ويتألف كل حقل من هذه الحقول من مجموعة من المفاهيم التى ترتبط فيما بينها بعلائات 
معينة » كما ترتبط هذه الحقول بروابط ضرورية تؤدى إلى تماسك أحزاء النسق المعرفى » 
وعلى هذا النحو فإن تحليل بنية أية حضارة يرتكز على ثلاثة عناصر فى غالب الأمر هى 
المفاهيم » والعلاقات التى تؤلف من المفاهيم حقلاء والعلاقات التى تشكل من الحقول نسقا؛ 
ولو شمينا جانبا الببحث فى هذه العلاقات » لوجدنا أن المفاهيم تأتى من البناء الفكرى لأى 
نسق معرفى عند حجر الأساس » ونظرا لأهمية الفاهيم وخطورتها » كان حا علينا العناية 

بها وتوضيحها ما استطعنا إلى ذلك سبيلا . 
والخصائص التى تمدد الموضوعات التى ينطبق عليها اللفظ تمديدا يكفى لتمييزها عن 
الموضوعات الأخرى » فمفهوم "الإنسان" بالمعنى الأرسطى » مشلاء هو أنه حيوان ناطق 
وماصدقاته هم أحمد ومحمد وسائر أفراد الناسٍ ؛ ولكننا ننظر إلى المفهوم بنظرة أوسع من 
نظرة رحل النطق له » لأن اللفهوم يتألف أيضاً من العانى وللشاعر التى يستدعيها اللفظ نى 
أذهان الناس عندما يسمعونه أو يقرأونه » ولهذه النظرة الواسعة ميزة فى رأيدا وهى أنها 
تبي حال ابام القول بأ الغالبية المي من للقناميم ل جل بايا ابيا دالا ا 
المنطة ق » وإنها تتسم .عرونة مطلقة لا تحدها حدود ولا تقيدها قيود » فتتسع دلالتها أحيانا 
ل الي ب ا 1 ك5 
أعنى بالمفاهيم المعانى العقلية الكلية أو الأفكار العامة المحردة » وأبرز الأمثلة للها هى الحرية 

والعدالة والمساواة والحق والخير والجمال . 
ولكن إذا كان اللفهوم يمثل معنى أو معانى بمردة » فإننا نعبر عنه برمز لغوى واحد 
يسمى لفظا أو مصطلحا مثل "العلم" أو نعبر عنه بتعبير مشل "العلم الإلمى' » وفى حالة 
اللفاهيم الضيقة احددة نضم اللفظ بإزاء المعنى ويتتج مصطلح يتفق عليه أهل علم معين أو 
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جماعة فكرية معينة » وقد ب يشيع المصطلح .معناه امحدد وقد يظل مقصورا على أصحابه الذين 
اصطلحوا عليه ؛ وليس فى ذلك مشكلة » ولكن تنشأ الشكلة عندما نضع لفظا واحد بإزاء 
معان كثيرة مع اختفاء القرائن » وهذا الموئف يُنتلف إلى حد ما عن للشترك اللفظى الذى 
يعت وضع اللفظ الواحد بإزاء معنيين متغايرين أو أكثر » لأننا فى المشترك اللفظظى قد نتوصل 
إلى المعنى المراد عن طريق القرائن اللغرية أو السياق » وذلك مثلما يحدث مع قول البارودى : 

فلا عين إلا وهى عين من إلبكا ولا تحد إلا للدموع به خحد 

فالسياق والقرائن اللفظية توضعح أن عين الأولى هى عين الإنسان وعين الثانية هى 
عين الماء » وشبة الأولى بالثانية لكثرة الماء فيهما » أما ند الأولى فهى جزء من الوجه على 
حين أن عحد الثانية تعنى الحفرة . 

ولكن حذ مفهرما مثل "الديعقراطية" تمد أن أصله اللغرى 260080 يعنى حكم 
الشعب (ففى اللغة اليونانية نمد ومدمء2 تعنى الشعب و نمم تعنى الحكم) ولكن بعد هذا 
الاتفاق على اشتقاق الكلمة سرعان ما ينشاً الاخدلاف حول المقصود بالشعب ولمراد 
بالحكم » ليس هذا فحسب » بل إن هذا المفهوم » شأنه فى ذلك شأن مفاهيم كثيرة » قد 
اتسعت دلالاته بحيث يبدو وكأنه مفهوم مختلف عن المفهوم الذى ابتكره فلاسفة السياسة 
أول الأمر » فالديمقراطية قد تعنى عند كاتب معين الحرية .معانيها المتنوعة » حرية التعبير 
والحرية السياسية وهلم جرا » وهى عند كاتب آخصر المساواة أمام القانون » وعند كاتب 
ثالث تكافؤ الفرص والتوزيع العادل لثروات الشعبء وبسبب هذه المعانى المتباينة للمفهوم 
الواحد يحدث الخلط فى أنهام الناس خلطا يتجلى عند المناقشة » فيتحدث الشخخص عن 
معنى فى ذهنه غير العنى الذى يتحدث عنه شخص آخر ؛ هنا بأتى "توضيح' المفاهيم ليمثل 
ضرورة منهجية ومعرفية إذا أريد للحياة العقلية أن تزدهر ة فى الأمة بأسرها . 

والفرق بين المفهوم الواضح والمفهوم الغامض كالفرق بين خريطة واضحة المعالم لبلد 
معين يصطحبها المسافر عند سفره وورقة خط عليها طفل بجموعة ختطوط لا تدل على شع 
"ولئقل مسودة' ' وقيل للمسافر هذه حريطة » فانظر كيف أن المفهوم الواضح الذى » مشل 
الخريطة الواضحة » ينطوى على معان جلية وقيم ومبادئ يدفع إلى تقدم المعرفة عند ربطه 
مفاهيم أخرى فى نسق ء أو يهدى إل سواء السبيل عندما ييسلك المرء على أساسه » أما 
المفهوم الغامض » مثل المسودة » إذا دحل فى نسق أفسد نظامه وعلاقاته ما يؤدى إلى تراحع 
معرفى » وإذا وجه سلوكا لشخحص أضله لأنه لا يهدى إلى شئ ولا يدل على شئ . 


على أن عملية توضيح المفاهيم بالمعنى الذى نريده لما لا تقتصر على تحديد اللعانى 
التى قد يدل عليها عليها الفهوم تحديدا يمول دون وقوع اللبس والغموض بين الكتاب أو 
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المتكلمين» وإنما تتسع هذه العملية بحيث تشمل الكشف عما تتعرض له المفاهيم فى حالة 
تخلف الأمة عن الركب الحضارى وظهور صراع الحضارات وممارسة الغزو الثقافى للحضارة 
الغالبة على الحضارة الغلو بة » فى هذه الحالة يتم تشويه دلالات المفاهيم الأصلية » أول الأمر 
ثم تفرغ شيتا فشيئا ويعاد ملء للفهوم بالدلالات المرادة » مثال ذلك ما حدث لمفهوم العلم» 
فمفهوم العلم فى صوصيته المعرفية الإسلامية واسع الدلالة ولكن جرت محاولة لطلمس 
بعض هذه الدلالات أو وصفها باللغو واللاعلم وقصره على دلالة محددة هى العلم الطبيعى ؛ 
ليس هذا فحسب بل إدخخال دلالات غربية عليه مثل اعتيار العلم مناقضا للدين » وهذه 
الظاهرة التى نسميها "بالاحتلال المفهرمى" جديرة بالدراسة والتحليل . 


وهناك ظاهرة أخرى يكشف عنها توضيح الفاهيم بالمعنى الذى نبغيه وهى ما نسميه 
"الراك المفهومى” والتى موداها أن بعض المفاهيم تتبادل المراكز بحيث يصبح المفهوم الفرعى 
مقهوما أصليا يحتل مركز الاهتمام » ويحدث ذلك بقصد فى أحيان كثيرة ويكون نتيجة مسن 
النتائج المترتبة على الغزو الثقافى » أو بغير قصد فى أحيان قليلة ويككون نتيجة للذروف 
الاجتماعية والاقتصادية السيئة التى تمر بها الحضارة فى حالة ضعفها ؛ مئال ذلك أن هناك 
تدرجا فى دوائر الانتماء : فالدائرة الأولى تبدأ بالفرد نفسه » ثم تتسع الدائرة الثانية لتشمل 
العائلة » ثم الثالثة لتشمل الوطن » ثم الرابعة لتشمل الأمة حيث العقيدة هى الرابط الأساسى 
بغض النظر عن الوطن واللغة » ثم الخامسة لتشمل الإنسانية جمعاء (كلكم لآدم وآدم من 
تراب) ؛ ولكن الذى حدث للأمة بعد أن أحذت تنقل عن الغرب نقلا لا تقيده الضوابط 
الشرعية » هو أن مفاهيمها تبادلت المراكز » فبعد أن كانت "العقيدة" هى المنهوم الأصلى 
والجذر فى شجرة المفاهيم » إذا نينا مفهوم الإنسانية حانبا حيث لاخلاف عليه » أصبح 
أحد فروع الشجرة ينظر إليه على أنه الأصل أو الجذر » فالفرد هو المجور وكل ما عداه لا 
قيمة له » و كل ما نعانى منه الآن هو طراز من الفردية غريب نشأ نتيجة تبنى فلسفات مشل 
الوحودية الملحدة عند سارتر وغيره من الوحوديين الذين ترجمت معظم أعماهم إلى العربية 
دون نقد أو تمحيص » فهذه الفلسفة ترفع الفرد إلى أعلى عليين بحيث تضعه مكان الإله 
وليس من شك فى الأثر الذى خلفته فلسفة سارتر الذى يقول فى مسرحية "الشيطان 
والرحمن" : "أنا وحدى أيها القسيس أنا وحدى ... لقد قررت وحدى الخير ووحدى 
اعئترعت الشر" » ولو وئف الأمر مع هذه الفردية عند الإعلاء من قيمة الإنسان الفرد لمان 8 
ولكنه تحاوز ذلك كما تكشف عبارة سارتر السابقة بحيث أصبح الإنسان هو الشرع للخير 
والشر والحق والباطل » وانظر معى فيما يشرعه الإنسان لنفسه فى ظل الحضارة الغريية 
المعاصرة » بمد أنه يشر ع قوانين لفعل قوم لوط وقوانين للسحاق ولم تمل امجتمعات السلمة 
من شرذمة تقوم بين ظهرانيها لتدعو إلى الإباحة الممنسية واللبنسية الثلية » كما أنها لم تخل 


إزذنا 


من كتابات تدعو إلى تأسيس الأخعلاق على العقل وليس على الدين وذلك تحت ستار 
العلمانية؛ وتأتى عملية توضيح المفاهيم لتبين لدا الدور الذى يقوم به الفهوم وموقعه من 
النسق المعرفى الذى ينتمى إليه » كما أنها : تكشف عن هذا الانحراف الذى , يصيب للفاهيم . 
ولكن كيف نحكم على المفاهيم بأنها واضحة أو غامضة أو نخالية من المعنى ؟ حقنا 

إن المفاهيم » وبخاصة للفاهيم الكبرى » تعبر عن دلالات واسعة تصور خلاصة عقيدة الأمة 
وفلسفتها مثل "التوحيد" و "الاستخلاف" وغيرهما » ولكن ذلك لا يجيز لنا أن نتتبع الأفكار 
فى الأذهان » وإنما يجب أن تنصب عنايتنا على اللغة التى تعبر عن هذه الأفكار » فالمقاصد 
يمكن التعبير عنها باللغة ؛ والمفهوم الواضح كما أشرنا هو الكفهوم الذى ينطوى على معان 
واضحة وللفهوم الغامض هو الذى لا نستطيع إدراك معانيه » وهنا ينشأ المسؤال اهام : 
ولكن ما هو امعنى ؟ 
1- المفاهيم ومشكلة المعنى : ْ 

إن مفهوم "المعنى" فى حد ذاته استوقف أنظار المفكرين متسائلين : ما الذى نريده 
على وجه الدقة عندما نقول عن جملة أنها ذات معنى وعن جملة أترى أنها نحالية من المعنى؟ 

عندما تمعن النظر فى هذا السؤال نمد أنه ليس يسيراء ذلك لأن ممالات الكلام 
متعددة » فهناك بحال الأدب والفن وبال العقائد والقيم ومحال العلوم اللطلبيعية وجمال العلرم 
الرياضية والنطقية » لعل العجز عن إدراك نوع المعنى فى كل مجال من هذه ا جالات هر 
الذى أفضى إلى نوع من "القلق الدلالى" الذى يتجلى فى أن مد بعض الدارس الفكرية 
وثخاصة التيارات المادية تقصر المعنى على مال واحد فحسب وتصف غيره بالهراء . 
الفلسفة الغربية المعاصرة » ونوضح أثر مشكلة المعنى فى المقاهيم , 

ولقد ظهر الاهتمام بقضية اللعنى فى التزاث العربى الإسلامى فى حقول معرفية 
منوعة » فنجده بارزا فى البلاغة وفى الفلسفة وفى علم أصول الفقة ؛ وليس فى وسعنا أن 
نفصل القول فى هذه المحالات » وإنما حسبنا أن نشير إشارة موجزة إلى عناية الذكر 
الإسلامى .مشكلة المعنى التى تعد إحدى الركائز الحامة فى دراسة المفاهيم التى هى موضوعنا 
الأساسى . 

ولقد خحصص ابن حنى فى كتابه "المخصائص" بابا سماه "فى الرد على من ادعى على 
العرب عنايتها بالألفاظ وإغفالها للمعانى" قال فيه : 

إن العرب كما تعنى بألفاظها فتصلحها وتهذبها وتراعيها وتلاحظ أحكامها بالشعر 

كن 


تارة وبالخطب أخرى » وبالأسجاع التى تلتزمها وتتكلف استمرارها » فإن المعاتى أقوى 
عندها » وأكرم عليها » وأفخم قدرا فى نفوسها ؛ فأول ذلك عنايتها بألفاظها » فإنها لما 
كانت عنوان معانيها » وطريقا إلى إظهار أغراضها » ومراميها » أصلحوها ورتبوهاء وبالغوا 
فى تحبيرها وتحسينها » ليكون ذلك أوقع لما فى السمع » وأذهب بها فى الدلالة على القصد؛ 
ألا ترى أن المثل إذا كان مسجوعا لسماعه فحفظه » فإذا هو حفظه كان جديرا باستعماله » 
ولو لم يكن مسجوعا لم تأنس النفس به ء ولا إِنِقَتْ لمستمعه » وإذا كان كذلك لم تحفظه » 
وإذا لم تحفظه لم تطالب أنفسها باستعمال ما وضع له » وجئ به من أجله . .. فإذا رأيت 
العرب قد أصلحوا ألفاظها وحسنوها » وحَمّوا حواشيها وهذبوها » وصققلوا عزوبها 
(استعارة من عزوب الأسنان أى أطرافها) وأرهفها » فلا ترين أن العناية إذ ذاك نما هى 
ولاقام بل هئ عندها حابي نهم للمغالى ١‏ وترية نتيا » رتالي ذلك لماوح الراة 
رتمصينه » وتركيته وتقديسه » وإفا للبغى منه الاحتياط للموعى عليه » رجحوازه با يُعطر 
َشْرّه » ولا يعُرٌ حوهره » كما قد نجد من المعانى الناخرة السامية ما يهجنه ويغض منه 
كدره لفظه » وسوء العبارة عنه(2 . 


وبناءً على ذلك فد اهتم اللغريون العرب بدلالة الألفاظ , ويتجلى هذا فى تسجيل 
معانى الغريب فى القرآن الكريم » ودراسة الجازة فى القرآن » وجاءوت عملية ضبط اللصحف 
لتمثل فى ذاتها عملاً دلالياً عظيما » إذ أن تغبير ضبط الكلمة يفضى إلى تغيير وظيفتهاء 
وبالتاللى تغبير معناها » وأبسط مثال نسوقه هنا هو السبب الذى دفع إلى وضع النحو وذلك 
حين لحن قارئ فى آية قرآنية وقرأً : إن الله برئ من الشركين ورسولهج يمر كلمة 
"رسول" بدلا من ضمها » ويترتب على هذه القراءة أن يبرا الله من رسوله بدلا من أن 
يكون الرسول هو البرئ من المشركين . 

ولننظلر أولاً فى يمال البلاغة » اهتم البلاغيون بدراسة كثير من اللحوانب الدلالية مشل 
ا سا جو الي ا و عو 

كتفى بفكرة واحدة هى فكرة "النظم" عند عبد القاهر الحرجانى (توفى ١/1.ه)‏ . 

طرح برتراند رسل (1910-141/7) فى كتابه "بحث فى للعنى والصدق" سؤالاً 
مداه ال ل ود كك 
ينها وغل الرابظة للقي ككل ع طريقة تريب تيب" المفردات داحل الجملة ؟ لمعن 
رسل إذن يكمن فى طريقة الترتيب التى تنظم المفردات » لا فى المفردات من حيث هى 


)١(‏ ابن جنى » المنصائص » المزء الأول » الطبعة الثالشة » تحقيق محمد على النجار ؛ الميئة المصرية العامة 
للكتاب 2 15485 )ص5 5١‏ -18١لا.‏ 
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كذلك » هذا ما قاله رسل فى القرن العشرين » لكن انظر إلى ما قاله الحرحانى فى كتابه 
"أسرار البلاغة" و "دلائل الإعجاز" تحد الفكرة نفسها بل هى أكثر وضوحا . 
: الحق أن فكرة النظم كانت موجودة عند السابقين على الجرحانى » ولكنها ارتقت 
على يديه حتى صارت نظرية تميز بها » وللتأمل فى كتاب "دلائل الإعجاز" » مثلا » يجد أنه 
لا يفرق بين معانى النحو والنظم » بل يوكد على أن النظم فى جوهره هو النحو فى 
أحكامه» ليس من حيث الصحة والفساد فقط » بل من حيث الزية والفضل » يقول : 
"واعلم أن ليس النظم إلا أن تضع كلامك الوضع الذى يقتضيه علم النحو وتعمل على 
قرانينه وأصوله » وتعرف مناهجه التى نهجت فلا تزيغ عنها ... فلست بواحد شيئا يرجع 
صوابه إن كان صوابا وطؤه إن كان خحطأ إلى النظم » ويدل تحت هذا الاسم ء إلا وهو 
معنى من معانى النحو قد أصيب به موضعه ووضع فى جحقه » أو عومل فلاف هذه المعاملة 
فأزيل عن موضعه » واستعمل فى غير ما ينبغى له » فلا ترى كلاما قد وصف بصحة نلم 
أو نساده أو وصف .مزية وفضل فيه إلا وأنت تمد مرحم تلك الصحة وذلك الفساد وتالك 
المزية وذلك الفضل إلى معانى النحو وأحكامه ؛ ووحدته فى أصل من أصوله » ويتصل يباب 
من أبوايه(© , 
ويؤكد الحرجانى على الفكرة ذاتها فى كتابه "أسرار البلاغة" إذ يقول : "الألفاظ لا 
تفيد حتى تؤلف ضرباً خاصاً من التأليف » يعمد بها إلى وحه دون وجحه من التركيب 
والترتيب"17 » ويوضح ذلك فيقول إنك لو أخدذت بيدا من الشعر أو فصلا من النثر. 
وعددت كلماته عدا ببطلا نظام تلك الكلمات الذى بنيت عليه العبارة بحيث أصبح لما 
معناها » ومغيرا لترتيب هذه الكلمات , لأخرحت البناء اللغرى من كمال البيان إلى مال 
الهذيان نحو أن تقول فى "قفا نبك من ذكرى حبيب ومغزل" "منزل قفا ذكرى من نيك 
حبيب" والسؤال الذى يطرح نفسه هو : لماذا كان ترتيب اللفظ على نمو معين قدرة على 
البيان ؟ واللجواب عند الحرجانى : لأن ترتيب اللفظ على هذا النحو المعين إنما يساير الترتيب 
نفسه الذى انتظمت به اللعانى فى ذهن التكلم؛ ولقد انتفلست المعانى وفق ما يقتضيه العقل » 
فالمنطق العقلى نفسه يدلك على أى المعانى يجب أن تسبق » وأيها يجب أن تأتى لاحقة » 


)١(‏ عبد القاهر الحرحانى » دلائل الإعجاز فى علم المعانى ؛ تصحيح وتعليق محمد رشيد رضا » الطبعة 
السادسة » مكتبة ومطيعة تحمد على صبيح » القاهرة » ع صات 2/2 ' 
(1) عبد القاهر الحرجاتى » أسرار البلاغة فى علم البيان » تعليق وتنقيح محمد النجار ؛ مكتبة ومطيعة محمد 
على صبيح ء القاهرة , لا151 » ص5 . 
إن 


بمكم طبائعها بالنسبة للموقف الذى نقفه من عالم الأشياء » فامبتدأ يجب أن يسبق ليلحق به 
الخبر » والفاعل يجب أن يسبق ليلحق به مفعوله(0© , 

وفى محال الفلسفة مد عناية فلاسفة الإسلام بقضية اللفظ وللعنى » يتجلى هذافى 
كتابات الكندى » والفارابى » وابن سينا » وابن رشد وابن حزم والغزالى ؛ فكثيرا ما 
تشتمل أبحاثهم المنطقية واللغوية على باب مؤداه "دلالة الألفاظ ونسبتها إلى المعانى" وغالبا ما 
يقررون أن الألفاظ تدل على المعانى من ثلاثة أوجه متباينة » يقول ابن سينا فى "الإشارات 
والتنبيهات" إن اللفظ يدل على المعنى : 


: إما على سبيل المطابقة » بأن يكون ذلك اللفظ موضوعا لذلك لمعنى وبإزائه‎ -١ 
. مثل دلالة "الغلث" على الشكل المحيط به ثلاثة أضلع‎ 

1- وإما على سبيل التضمن بأن يكون المعنى جزءا من العنى الذى يطابقه اللفظ مثل 
دلالة "اثلث" على الشكل » فإنه يدل على "الث ' لاعلى اسم "الشكل”" بل 

وإما على سبيل الاستتباع والالتزام » بأن يكون اللفظ دالا بالمطابقة على 
معنى » ويكون ذلك لمعنى يلزه معنى غيره كالرفيق المخارجى » لا 
كالحزء منه » بل هو مصاحب ملازم له . مثل دلالة لفظ "السقف" على 
"الخائط" و "الإنسان" على مابل صنعة الكتابة0) , 


أما عن نسبة الألفاظ إلى المعانى فيقول الإمام الغزالى (تونى سنةد . هدهع "اعلم أن 
الألفاظ من المعانى على أربعة منازل : المشتركة » والمتواطثة » والمترادفة » والمتزايلة". 

أما المشتركة فهى اللفظ الواحد الذى يطلق على موحودات ممختلفة بالحد والحقيقة 
إطلاقا متساويا كالعين تطلق على العين الباصرة » وينبوع الماء وقرص الشمس وهذه مختلفة 
الحدود والحقائق . 

وأما المتواطئة فهى التى تدل على أعيان متعددة.معنى واحد مشترك يينها » كدلالة 
اسم الإنسان على زيد وعمرو ..ودلالة اسم الحيوان على الإنسان والفرس والطير لأنها 
متشاركة فى معنى الحيوانية والاسم بإزاء ذلك المعنى المشترك المتواطئ » مخلاف العين 
الباصرة وينبوع الماع . 


. المرجع السابق » ص"‎ )١( 
» (؟) ابن سيئا » الإشارات والتنبيهات » مع شرح نصير الدين الطوسى » القسم الأول » تحقيق د. سليمان دنيا‎ 
. ١4ص الطبعة الثالثة » دار المعارف ء القاهرة » 15417 ء‎ 
ين‎ 


وأما المترادفة فهى الأسماء المختلفة الدالة على معنى يندرج تحت حد واحد كالخمر 
والراح والعقار » فإن للسمى بهذه تنيعه عد واحد وهو لشائع للسكر للعتصر من العسب 
زالأسائن مرادنة عليه 


وأما حل بون لماز قاع قح الع انما ل قل ماله النسب كالفرس 
والذهب والثياب » فإنها ألفاظ عختلفة تدل على معانى غختلفة بالحد والحقيقة(© . 


وبالنسبة للأصوليين فقد اهتموا بدراسة اللغة بصفة عامة والمعنى على وجه الخصوص 
نظرا للارتباط الحميم بين فهم اللغة والمعنى وفهم الشرع المستمد من القرآن والسنة المطهرة . 
وشارك الأصوليون فلاسفة الإسلام فى تفسيم الألفاظ من -حيث دلالتها إلى دلالة التزام كما 
أسلفنا الإشارة . وقسموا الألفاظ أيضا إلى مترادفة ومشتركة ومطلقة ومقيدة » ولم يتوقفوا 
عند دراسة دلالة الألفاظ المفردة نحسب بل تناولوا دراسة الصيغ أو العبارات واهتموا 
اهتماما كبيرا , بصيغتى الأمر والنهى فى القرآن الكريم لكونها محور التكايف ؛ وهنا ند أن 
الأصوليين ار ن بنظرية الاستعمال أو السياق على أساس أن الاستعمال أو السياق هو 
الذى يعدد دلالات هاتين الصيغتين. ونورد فيما يلى بعض معانى صيغة الأمر التى وصلت 
إلى عشرين معنى أو يزيد . 

بعض معانى صيغة الأمر : 

.)١ الإباحة » فى قوله تعالمى #إوكلوا واشربوا هنيئا بما كنتم تعملون» (الطور؟‎ -١ 

؟- الوجوب فى قوله تعالى #وواقيموا الصلاة وآتوا الزكاة واركعوا مع 


الراكعين؟ البقرة (47) . 
- التهديد » فى توله تعالى «واعملوا ما شئتم إنه بما تعملون بصير» فصلت 
(5). 


؛- التعجيز فى قوله تعالى إوفآتوا بسورة من مثله» البقرة (77) . 

. وإذا نظرنا إلى الفكر الغربى العاصر » وجدنا أن مشكلة العنى لم تشغل الفلسفة 
التحليلية فحسب » بل شغلت الفلسفات غير التحليلية أيضا مثل الفينومينولوجيا والبراحماتية 
والبنيوية ؛ ولا عجب بعد ذلك أن يقر الفليسوف الإنجليزى المعاصر حلبرت رايل هذا 
الرأى بقوله : إن قصة الفلسفة فى القرن العشرين هى قصة لفكرة المعنى . 

ولسنا فى حاجة إلى الوئوف طويلاً عند التصنيفات التى يقدمها الفلاسفة لنظرنيات 


)١(‏ أبر حامد الغزالى » معيار العلم في فن المنطق » الطبعة الرابعة » دار الأندلس ؛بيروت 2 114815 ) ص1ه. 
إن 


العنى » وحسبنا أن نشير إلى نظريتين هامتين هما نظرية التحقيق وممفط]” دنا لم١‏ 
ونظطرية الاستعمال م6 عدن . 


لقد دافعت عن نظرية التحقيق مدرسة أثارت جدلاً كبيرا فى الفكر للعاصر وهى 
مدرسة الوضعية المنطقية التى عرفت بعدة أسماء أحرى مشل "التجريية العلمية" و "الفلسفة 
الوضعية الحديدة" وضمت بجموعة من الفلاسفة مثل شليك وقايزمات وكارناب وقايجل وايير 
وغيرهم . وحرى الاتفاق بين هؤلاء الفلاسفة على المبداً القائل بأن معنى الجملة هر منهسج 
التحقيق منها » وسمى هذا امبدأ باسم مبدأ التحقق عامعمنوط «مندكقنع/ ينول شليك : 
"كلما نسأل عن جملة (ماذا تعنى ؟) » فإننا نتوقع درسا فيما يتعلق بالظروف الى تستعمل 
الجملة فيها » ونود أن نصئف الشروط التى سوف تشكل الحملة بمقتضاها تضية (صادقة) 
والشروط التى بمعلها (كاذبة) .... ومعنى القضية هو منهج تحققها"7) ؛ويؤكد تايزسان 
الفكرة نفسها بعبارة أخرى عندما يقول : لكى يحصل الرء على فكرة عن معنى القضية » 
نمن الضرورى أن يكون واضحا بشأن الإحراء الذى يؤدى إلى تحديد صدقها ء وإذا ل 
يعرف الرء هذا الإحراء » فلا يمكن له أن يفهم القضية أيضا .... إن معنى القضية هو منهج 
ا 

واهتم فلاسفة الوضعية المنطقية بتحليل القضية باعتبارها أدنى حد يمكن أن ينحل إليه 
الكلام المعقول » والقضية عندهم هى العبارة التى يجوز وصفها بالصدق أو الكذب ؛ بيد أن 
الصدق والكذب يختلف معناهما باختلاف نوع العبارة » ولا تفرج العبارات التى يمكن 
وصفها بالصدق أو بالكذب عن أحد نوعين فهى إما "تحليلية" وإما تركيبية ؛ العبارة 
التحليلية لا تقول شيئا حديدا عن الموضوع الذى تتكلم عنه » وكل ما تفعله هو أن تحلل هذا 
اللوضوع إلى عناصره بعضها أو كلها » وأمثلة هذا النوع هى "الأرملة امراة مات زوحها" و 
"الزاوية القائمة تسعون درجة" و "الأعزب رحل غير متزو ج" ؛ أما العبارة الركيبية فهى التى 
تقول لنا نحيرا جديدا عن الواقع يمكن أن نتثبت من صدقه أو كذبه بالرجوع إلى هذا الواقع 
وإحراء مقارئة بينه وبين ما تزعمه العبارة . وأمثلة هذا الوع هى "البباب مفتوح" و "تود 
تفاحة فى هذا الطبق" و "السماء تمطر": وتتميز العبارات التحليلية بأنها تحصيل حاصل » 
ريقينية الصدق » ومحمك الصدق فيها هو انساق موضوعها مع محموها .أما العبارات التركيبية 


: (كلع) #عتتاعآ .>1 لقة عتغطعا ع هذ , "مناه قلع قم وستمدعك/9ة" .11 باعتلطء1(5) 
1970 , الف - ععاوعظ : .[ .]8 , كككنان) لممبوع اولظ , عممنتمدعءاز ذه معط" ع1" 
. 100-101 .ص2 
لهخخمع555 (5.لع) 28 اأتصقط ,0 1غ , *100انضلاء0[ لد ماق قمعا" ,."آ , مممسوتة1ا (2) 
. 2.27 , 1981 , 0:01 , لأعجماءة!8 أأمد8 , مكاح زومط لدوأعم.آ دآ 162015 


اكلا 


فهى عبارات بحريبية احتمالية الصدق » ومقياس الصدق فيها هو تحربة الحسواس » والعبارات 
وإذا نحينا حانبا القضايا التحليلية التى تشكل قضايا المنطق والرياضيات » تبقى 
القضايا الزكيبية » وطالما أن الشرط الوحيد لقبول القضايا التركيبية هو إمكان وصفها 
بالصدق أو بالكذب على أساس من خيرة الحواس » ترج من مجمال العبارات ذات المعنى 
مجموعتان هما : 
-١‏ عبارات الأمر والتعجب والاستفهام والتمنى وما جرى محخراها ؛ ومن أخطر ٠‏ 
النتائج المترتبة على ذلك استبعاد العبارات الأخلاية والجمالية . 
1- عبارات اليتافيزيقا التى لا تنحدث عن شئ فى الطبيعة ميث نستطيع أن نطابق 
بينها ويين ما نتحدث عنه » وإفا هى تتحدث بعكم تعريفها عن شئ يجاوز ما 
هو فى الطبيعة . ش 
وهكذا استبعد الوضعيون الناطقة الميتافيزيقا لا بوصفها عقيمة أو غير علمية كما 
ذهب الفلاسفة السابقون مثل أوحست كونت » وإكما على أساس أن قضاياها لا تنتمى إلى 
القضايا التحليلية ولا التركيبية ؛ وطالما أننا لا نجد لحا من وقائع العالم ما يجعلها صادتة أو 
كاذبة » فإنها عبارات خالية من المعنى ؛ وعلى هذا النحو تددت مهمة العبارة ذات المعنى- 
بغض النظر عن قضايا امنطق والرياضيات- فى وصف حالة من حالات الواقع ثم يجئ 
حكمنا على هذه العبارة بالصدق أو بالكذب بناء على قابليتها للتحقق . 


ونظرً لخطورة انتائج لتى ترتبت على نظرية التحقق فى المعنى » تقد واحهيت هذه 
النظرية اعتراضات قوية انصبت على منطوق مبدأً التحقق ذانه » إذ ذهب بعض النقاد إلى أن 
عبارة البدأ ليست علمية يمكن التحقق منها » ومن ثم يمكن رفض لدأ باعتياره نحالياً من 
العنى » ولكن أنصار نظرية التحقق ردرا على هذه الحجة .ما يسمى بنظرية الأفاط المنطقية 
التى مفادها أن العبارات اللغوية ليست من نمط واحد » ولا يكون مقياس الصدق فى أحد 
هذه الأنماط هو نفسه المقياس فى النمط الآخر ؛ ويمكن توضيح ذلك بالمشال الآنى : تأمل 
العبارتين "انكسر الزجاج لأن الرياح عصفت به" و “لكل حادثة سبب" » تند أننا إذا وصفنا 
العبارة الأولى بأنها عبارة سيبية » فلا نستطيع أن نصف الثانية بالطريقة ذاتها » لأن مبدا 
السببية لا يككن أن يكون هو نفسه عبارة سببية تتناظر مع العبارات التى تضرب له الأمثلة ع 
ربطريقة ثمائلة يجب أن لا نتوقع أن يكون مبدأ التحقق بذاته موضوعا للمعيار الذى يتحكم 


40 


وهناك اعتراض آخر ينصب على طبيعة الكائنات التى يطبق عليها للبدأ : هل هى 
الحمل أم القضايا أم العبارات ؟ لو أعحذنا الجمل أولا لوحدنا أن هناك صعوبة فى النظر إلى 
الجمل بوصفها صادقة أو كاذبة ومن ثم كونها قابلة للتحقق أو غير قابلة لأن الدمل تستعمل 
لقرل شع صادق فى مناسبة وكاذب فى أخرى مثل الجملة "إنها تمطر" التى قد تكون 
صادقة الآن وكاذبة بعد قليل» ومن ثم فإن كلامنا عن من منهج التحقق للجحمل لا معنى له ! 
وحاول أنصار نظرية التحمق التغلب على هذه الصعوبة فقدموا مصطلحا آخر هو "القضية"؛ 
وتبعا لاستعمال هذا المصطلح بحد أن الحملة "إنها تمطر" المنطوقة يوم ابدمعة سوف تعبر عن 
القضية ذاتها "كانت تمطر فى يوم الدمعة" النطومة يوم السبت أو الأحد ء فالقضية اسم 
يتعلق بالشئئع الذى يلل صادمًا أو كاذبا عبر مجموعة منوعة من اللحمل وعند أكثر من متكلم 
وفى متاسبات متعددة . 

ولكن مبدأ التحقق يقع فى مشكلة أرى تتعلق باستعمال المبدأ كمعيار لما هر ذر 
معنى > لأن أنصار المبدأ يقولون إن القضية التى ليس ها منهج للتحق ليس ا معنى؛ وهنا 
لا يجدى أن نطبق هذا المعيار على القضايا طالما أن التضايا بكم تعريفها تكون صادقة أر 
كاذبة . 

وما يكون صادتا أو كاذبا لايكون خخاليا من العنى » وبالتالى يجد أنصار ميدأ التحقق 
ا ا ل ل ل 
"هل هى صادقة' ' ؟ وإما أن يكون حول القضايا وبالتالى لايمكن طرح السؤال: هل هى 
لوح ا را رر وادو اوررر اال 

وبالإضافة إلى هذه الاعتراضات » هناك اعتراضات على نظرية التحقق فى العنى من 
زوايا متباينة » على سبيل المشال » نشر كواين -١9.:4(‏ )فى سنة 1151 مقاله 
"عقيدتان للتجريبية" والعقيدة الأولى هى الاعتقاد بوجود تمييز صارم بين العبارات التحليلية 
والعبار ات التركيبية » أما العقيدة الثانية هى النزعة الردية أى الاعتقاد بأن كل عبارة ذات 


١10 , 5‏ , أاسآ . آمل , مستا , ممندء العا فمة وستمدعاط «م0”, .آل , ممويع (0) 
1953,2.3 
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معنى تكون مكافئة لبناء منطقى معين على حدود تشير إلى خخبرة مباشرة ؛ ولقد تأسست 
الرضعية المنطقية على هاتين العقيدتين » وجاء هجوم كواين العنيف على هاتين العقيدتين » 
ليضع النهايةلهذه الفلسفة ؛ وناقش كواين فى مقالتبه للشار إليها كل التعريفات المقترحة 
لمصطلح "تليلى" وأثبت أنها دائرية أو أنها تعول نعلى مفاهيم أكثر غموضا من مفهوم 
التحليلية ذاته مثل المعنى والترادف(217 » وتبعا لهذا النقد للتمييز التحليلى - التركيبى أذ 
كثير من الفلاسفة المعاصرين بالرأى القائل إن التمييز لايزيد على الأرحح على كونه مسألة 
درجة:. 

ومبدا التحقق هو معيار لتمييز للعرفة العلمية عن اللا علم أو الميتافيزيقا » حسب 
رأى أنصار المبدأ » على أساس أن المعرفة العلمية هى المعرفة ذات المعنى أما اللاعلم نهو 
اللامعنى ؛ ولكن دعنا ننظر فى هذا الأمر من زاوية العلزم التجريبية وفى حدود علم الفيزياء 
على وجه الخصوص ونتساءل : هل كل جملة لانستطيع التحقق منها تحريبيا تعد ميتافيزيقية؟ 
ترتكز الوضعية المنطقية على المنطق الاستقرائى فى تحديد معيار التمييز بين المدمل العلمية 
واليتافيزيقية .: وتبدأ من جمل معينة تنظر إليها على أنها أساس وحمل لبقية جمل العلم وهى 
الجمل الأساسية أر حمل البروتوكول 5م0معامء5 م8:06 ثم تصعد إلى الجمل العامة ؛ وكل 
عبارة لاتدحل فى هذا الإطار تعد ميتافيزيقية يتين على العلم استبعادها ؛ ولكن سرعان 
مايظهر اعتراض هنا مؤداه أن مفاهيم العلم لاترتكز فى تكوينها على الاستقراء وإئما هسى من 
إبداع العقل » زد على ذلك أن بناء النظرية العلمية والفيزيائية نخاصة يقوم على الاستدلال 
أكثر من الاستقراء » وبقدر ماتكون النظرية متسقة تكون قوية ومقبولة . 


زد على ذلك أن كثيرا من المفاهيم والفروض التى لائرتكز على التحقق التجريبى 
كان لها نصيب كبير فى تقدم العم وتطوره ؛ ما دفع بعض الباحثين إلى بحث الأسس 
الميتافيزيقية للعلم كما فعل "بيرت" فى كتابه "الأسس الميتافيزيقية لعلم الفيزياء الحديث"!؛ إذ 
أن كيرا من النظريات العلمية تفتزض أن الأعمل فى الكون هر الاتساق والنظام وأن حركة ٠‏ 
المرحودات والظواهر فيه تخضع لنظام دقيق » ولعل هذا الانسجام الكامن والظاهر فى الكون 
هر الذى دفع العلماء إلى البحث عن القوانين التى يسير.مقتضاها ؛ كما أن مؤولفات كوبر 
نيكوس وكبلر ونيوئن تنطوى على فروض ميتافيزيقية كثيرة وإبمان بوجود إله حلق كل شع 


21كة1] , «متلاللء 0دمععة , بووألا ع0 متم اموزوممآ تمءط,,لا./لا ,. عمتن© ر) 
. 20-45 .22 , 1961 , عزرمل” /لاع]8 , لاتوطايا ععلع 50 م1 , عامط ع1 
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بقدر(© , 


ولقد دفع إخفاق نظرية التحقق فى العنى بعض الفلاسفة إلى البحث عمن نظرية 
ملائمة لطبيعة اللغة وتنوع المفاهيم والأفكار البشرية » واثتهت نتيجة البحث إلى العثور علنى 
نظرية الاستعمال فى المعنى التى دافع عنها قتجنشتين الشأخر وفلاسفة مدرسة أكسفررد » 
وتعتمد هذه النظرية على افتراض مؤداه أن معنى الكلمة (أو التعبير) هو استعمانها (استعماله) 
فى اللغة ؟ يقول فتجنشتين : "فيما يتعلق بطائفة (كبيرة) من الحالات - وليس جميعها - 
ايت "معنى" يمكن تحديدها هكذا : معنى الكلمة هو استعمالها نى 
اللغة"2)0 , 


تحلص فلاسفة الوضعية المنطقية من تخليلهم المنطقى للغة إلى أن اللغة تثوم بوظيفتين 
أساسيتين هما : الوظيفة المعرفية ##فافيوه0 وتقوم فيها اللغة برصف الواقع وتتجلى فى 
العبارات التركيبية التى تخبر بخبر عن الواقع يحتمل الصدق أو الكذب » والوظيفة غير المعرفية 
“اللنانتسوه0 -00م وتندرج تمتها عبارات الأخلاق واللدمال من جهة والعبارات الميتافيزيقية من 
جهة أخرى » وذهب الوشعيون المناطقة إلى أن الوظيفة الوحيدة الجديرة باهتمام البحث 
الفلسفى هى الوصف » ولكن فلاسفة أكسفورد أثبتوا نمطا هذا الرأى على أساس أن النظر 
إلى اللغة ووظيفتها على هذا التحو عثل ما أسماه أوسعن بالمغالطة الوصفية 6نةمتىوطم 
'ودالد » لأننا لو قبلنا وحهة نظر الوضعية المنطقية » فماذا نفعل بالعبارات الأخمرى الى 
لاتصف الواقع مثل جمل الأمر » والنهى والاستفهام والتمنى وجمل الميتافيزيقا ؟ وهل يمكن 
الحكم عليها بأنها خالية من المعنى ؟ إن حل كتابات فلاسفة أكسفورد » على الرغم من 
تنوع ابحالات التى تعاللحها » تمثل محاولة للكشف عن المغالطة الوصفية وبيان النمائج المترتبة 
عليها وتحاولة تحاوزها ؟ وانتهى هؤلاء الفلاسفة إلى الاعتراف بوظائف متباينة للغة لايزيد 
الوصف على أن يكون واحدة منها » وكشفوا بذلك عن أنماط مختلفة للتعبيرات وذهبرا إلى 
أن كل غمط له منطقه الخاص الذى يكسبه شرعيته ومعناه ودوره اللغوى والمعرفى . 


ى #عمعاع5 أوعاوتطط ممعله/1 كه كده أ أقلضنها لمع أتزامداء11 عط ,.فظط, أما8 
. 2.58 , 1964 , 10011مآ 
وانظر فى ذلك أيضا : روبرت م . أغروس وحورج ن ستانسيوء العلم فى منظوره المديد , ترجمة د. 
مال نخحلايلى ؛ عالم المعرفة )١14(‏ » الكريت » 1985 ء إذ تؤكد النظرةٌ العلمية الجديدة على أن 
أصل الكون وبنيته ونجماله تقضى جميعا بأن الله موجود » ص78 . 
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ال 


وإذا كان معنى الكلمة أو العبارة هو استعمالها فى اللغة فيجب أن يكون هذا 
الاستعمال محكوما بقواعد بحيث يجعل الكلمة أو العبارة ذات مغزى » ومن ثم تأتى ضرورة 
التفرئة بين الاستعمال الصحيح والاستعمال غير الصحييح » فالاستعمال الصحيح هو الذى 
يب منسجما مع القواعد التى تضبطه » أما الاستعمال غير الصحيح فهو الذى لامخضع لتلك 
التواعد » ومن هنا راح أصحاب نظرية الاستعمال ييحشون عن قواعد استعمال الكلمات 
والعبارات . 


لقد ترتب على نظرية الاستعمال فى المعنى عدة نتائج هامة من أبرزها الفكرة القائلة 
بأن كل نغمط من أفاط القضايا له نوع حاص من لمعنى » وعلى هذا النحو رد فلاسفة 
أكسفورد الشرعية إلى مفاهيم أو قضايا اميتافيزيقا والأحلاق والجمال بعد أن سلبها فلاسفة 
الوضعية المنطقية مجة أنها زائفة ولاتقبل التحقق الحالى أو المقبل ؛ ويترتب على هذا أيضا أن 
مفاهيم العلوم التجريبية التى يقبل بعضها - وليس جميعها كما أشرنا إلى وجحود مفاهيم 
ميتافيزيقية فى النظريات العلمية - التحقق التجريبى ليست وحدها المفاهيم الحقيقية 
وماعداها مفاهيم زائفة » وإنما مفاهيم الدين والأخملاق والعلوم الإنسانية بعامة هى أيضا 
مفاهيم حتيقية » وهذا يدفعنا إلى البحث عن معايير أخرى غير التحقق التجريبى للفصل بين 
الفاهيم الحقيقية والزائفة مغل قدرة الفهوم على التفسير والتتبؤ والتحليل بالإضافة إلى 
بساطته. 

وبالإضافة إلى ذلك تتفادى نظر ية الاستعمال الصعوبات التى تواجه نظرية التحفق 
وغيرها من نظريات المعنى » وإذا كانت نظرية التحقق ترتكز على النظرية الإرشادية فإنها 
تواحه صعوبة وحود رموز ذات معنى دون أن تكون ذوات ماصدق مثل العدالة والشجاعة 
والكرم رماحرى بحراها ؛ ووحود رموز ذوات ماصدق » واحد على الرغم من عدم ترادنها 
فى العنى مثل "مخلوق بقلب" و "مخلوق بكليتين" » وتفسر نظرية الاستعمال الحالة الأولى 
بأنها تنشأ حون تكون هناك واعد تحكم استعمال الرمز على حين لايرجد موضوع يصدق 
عليه ذلك الرمز ؛ أما الحالة الثانية فتنشأ حين تكون هناك » بالنسبة لكل رمز » قواعد مختلفة 
تحدد للوضوع الذى يشير إليه الرمز أو يصدق عليه ؛ على حين يكون الموضوع الذى ينم 
تحديده فى هذه الحالة شيئا واحدا فى الواقع. 

لقد فطن البلاغيون السلمون - بالإضافة إلى الأصوليين- إلى نظرية الاستعمال أو 
السياق وخاصة سياق الموقف عندما قالوا "لكل مقام مقال" » والحق أن توضميح المعنى على 
الستوى الرظيفى (الصوتى والصرفى والنحوى) وعلى المستوى المعجمى (العلانات العرنية 
بين المفر دات ومعانيها) لايقدم لنا إلا "معنى المقال" أو "العنى الحرفى" كما يسميه النقاد أو 
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"معنى ظاهر النص" كما يسميه الأصوليون(2 » وإذا شثنا أن نقدم المعنى الدلالى فى صورته 


الكاملة فلا بد أن نضيف إلى "المعنى المقالى" جانبا آخر هو "للعنى المقامى" وهو ظروف أداء 
المقال ويسمى بالمقام : 


المفاهيم وتحريف المعنى : 

أسلفنا الإشارة إلى بعض الظواهر المفهومية » مثل "الاحتلال المفهرمى" و "الراك 
المفهومى" » والتى يتطلب الفهم الحيد لها التمبيز بين ظاهرتين مختلفتين هما "تغيير المعنى" و 
"خريف المعنى" » فما هو المقصود بهاتين الظاهرتين وماعلاتتهما بالمفاهيم ؟ 
أسباب تغيير المعنى : 

حاول علماء اللغة رصد الأسباب التى تفضى إلى تغيير المعنى : فكان أهمها : 

-١‏ ظهور الحاحات الجديدة : وذلك عندما يلجأ أصحاب اللغة إلى الكلمات القليمة 
التى توارت معانيها فيحيون بعضها ويطلقونها على المخترعات الحديثة » وترانا هنا نستعمل 
كلمات قديمة لمعان -حديدة فيحدث تغبير المعنى » ومن أبرز الأمثلة على ذلك كلمات المدفع 
والدبابة والسيارة والقاطرة والثلاحة والسخان وللذياع والجرائد والصحف وهلم جرال© . 
ولعلنا لاحظ أن الاكتشافات العلمية تمثل الكثرة الغالبة من الحاحات الحديدة التى تؤدى إلى 
تغيير المعنى . 

1- العوامل النفسية والاجتماعية : هناك سبب آخحر لتغيير المعنى هو الحظر أو 
التحريم » إذ تمنع اللغات استعمال بعض الكلمات ذات الدلالات البغيضة أو التى توحى 
بشى مكروهء ولذلك تستبعدها وتستخدم بدلا منها كلمات أخرى » وتدخعل الكلمة 
المستبعدة فى إطار كلمات "اللامساس" على حين توصف الكلمة اللفضلة بأنها من كلمات 
"التلطف" ؛ فإذا كان اللامساس يؤدى إلى التلطف فى التعبير » فإن التلطف يودى بدوره إلى 


)١(‏ د. مام حساك » اللغة العريية معناها ومبئاها » الهيئة المصرية العامة للكتاب ء القاهرة » 1911 » ص5817. 
وانظر فى توضيح أهمية السياق بشقيه اللغوى والاحتماعى أو المالى والمقامى فى ثلاث من البيئات 
العلمية الإسلامية وهى بيئات المفسرين والبلاغيين والأصوليين » د. طاهر سليمان حموده , دراسة المعننى 
عند الأصوليين » الدار الجامعية للطباعة والنشر والتوزيع , الاسكندرية » دون تاريخ » ص0٠17-975؟7‏ . 
وانظر أيضا د . السيد أحمد عبد الغفار » التصور اللغرى عدد الأصوليين » الطبعة الأولى » شركة مكثبات 
عكاظ » حدةء, 1941 ص ١18-1١9‏ و ص141١-1575.‏ 

(؟) انظر د. إبراهيم أنيس » دلالة الألفاظ » الطبعة الثالشة , مكتبة الأثلو المصرية , القاهرة ) ١911‏ » 
ص" ؛ ١‏ ومابعلها , 

ه: 


اتغير لى الت +برمن الثلة ذلك انا لالكاة لسغ كلمة عرحتاض أو كيف وإنا سيج 
بدلا منها كلمة دورة مياه أو تواليت . وكذلك لانكاد نسمع كلمة "حبلى" وإفا نسمع 
كلمة "حامل" . 

ويترتب على تغيير المعنى تغيير المفاهيم نظرا لأن المفاهيم التى نعير عنها بألفاظ أو 
مصطلحات هى فى جوهرها معانى بحردة . ولكن عملية تغبير المعنى على هذا النحو تعد 
عملية طبيعية ولاغبار عليها » وإنما الشئ الذى يتعين علينا الانتباه إليه هو "تحريف المعنى" 
وهو أمر مغاير لتغيير المعنى على أساس أن تغيير للعنى يتم بصورة طبيعية إلى حد كبير 
ويحظى بقبول عند اللجماعات اللغوية ولدى امجامع اللغرية والهيئنات العلمية » أما تحريف 
المعنى فيحدث تَحَمَيَا لمقاصد معيئة ولأغراض فكرية ومعرفية عند من يمارسه . مذ مفلا 
مفهوم "العقل” تحد أن الاتماهات المادية فى العلم والفلسفة » والتى تفسر الأشياء بلغة اماد 
وحدها ء تذهب إلى أن خير طريقة للبحث فى العقل هى إظهار كيفية انبثناق العقل من 
للادة» وتبعا لذلك لايزيد العقل على أن يكون عضوا ماديا ولكن أروع ماقدمه القرن 
العشرون هو هدم النظرية الادية فى العقل » وحاء ذلك على يد ويلدر بنفيلد وأشهر أعماله 
كتاب "لغز العمل" 0صنا! عطاعه وعادبوا/ا سنة 191/5 » ونراه يقول : "ييدو لى من المؤكد 
أن تفسير العقل على أساس النشاط العصبى داخعل المخ سيكون دائما تفسيرا مستحيلا تمام 
الاستحالة”7 والنتيجة التى يخلص إليها بنفيلد وتتحلى فى غير موضع من أعماله هى : 
"بيدررلى أنه من المعقول تماما أن أقترح , كما اقترحت فى عام ١0.‏ ؛ أن العقل رما كان 
حرهرا متميزا ومختلفا"29) عن الجسم بطبيعة الخال . : 

وهذا التصور الأخير ينسجم مع الفهم الصحيح لدلالة مفهوم العقل » فالعقل جوهر 
ررحانى خخلقه الله تعالى متعلتَا ييدن الإنسان ؛ وإن شئت قل إنه نور فى القلب يعرف به 
الإنسان الحق والباطل . وفى الاتحاهات العلمانية المعاصرة محد تحريفا آخصر لمعنى العقل » إذ 
يرى أنصار هذه الاتماهات أن العقل هر الإمام الأوحد الذى يهدى الإنسسان إلى المعرفة 
والذى يمد له الحق والباطل والخير والشر" وطانا أن العقل البشرى قد بلغ مرحلة كبيرة من 
لنضج فلا حاحة بنا إلى الوحى » لأنه لا سلطان على العقل إلا العقل نفسه ؛ وإذا كانت 
الاتخاهات للادية فى العلم والفلسفة قد حرفت معنى مفهوم العقل من زواية بنية العقل عندما 
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أرادت أن بعل العقل شيئا ماديا »فإن العلمانية تحرف معنى مفهرم العقل من زاوية الوظيفة 
التى يقوم بها ء فالعقل ملكة لدى إنسان محدود الإدراك , والغالطة هنا هى مغالطة سحب 
الجزء على الكل » وهى. تدخمل فى باب توسيع العنى أيضا ؛ ولكن التصور الإسلامى 
للمعرفة يرى أن العقل لايزيد على أن يكون وسيلة سن وسائل الإدراك » وأن كل وسائل 
الإدراك لدى الإنسان تقع فى باب الوجود » وأن هناك مصدرا آخخر من مصادر المعرنة هو 
الرحى » وأنه لايوحد تعارض بين العقل والوحى فى الإسلام والصواب هو أن هناك تكاملا 
بينهما . فالعقل من نلق | لله وهو هبة الله للانسان ليدرك به ماوسعه الإدراك » والوحى من 
لدن الخالق العظيم ليهدى الإنسان كله وعقله مخاصة . 

ولايقف أصحاب الاتّماهات المادية والعلمانية عند تشويه دلالة كثير من للفاهيم نى 
تراث الأمة فحسب » وإئما تجاوزوا كل حد حتى يمرأ أحدهم على لفظ الحلالة "الله" , 
قراح يفرعه من دلالته الأصلية ويينيه من جديد على حد زعمه . ونراه يقول : "إن لفظ الله 
يختوى على تناقض داخلى فى استعماله باعتباره مادة لغوية لتحديد المعانى أو التصورات » 
وباعتباره معنى مطلقا يراد التعبير عنه بلفظ محدود وذلك لأنه : يعبر عن اقتضاء أو مطلب » 
ولايعبر عن معنى معين أى أنه صرنخة وحودية أكثر منه معنى يمكن التعبير عنه بلفظ من 
اللغة أو بتصور من العمل . هو رد فعل على حالة نفسية أو عن إحساس أكثر منه تعبيرا عن 
قصد أو إيصال لمعنى معين . فكل مانعتقده ثم نعظمه تعريضا عن فقد يكون فى الحس 
الشعبى هو الله » وكل مانصبو إليه ولانستطيع تحقيقه فهر أيضا فى الشعور ابلدماهيرى هو 
الله » وكلما حصلنا بحربة جمالية قلنا : الله | الها ركلما حفت بنا للصائب دعونا الله 
وكلما أردنا مانا ويقينا حلفنا الآخر با لله وحلفنا له أيضا بالله . فالله لفظة تعبر عن 
صرنحات الألم رصيحات الفرح أى أنه تعبير أدبى أكثر منه وصفا لواقع؛ وتعبير إنشائى أكثر 
كه ركنا تخيريا . ومازالت الإنسائية كلها تحاول البحث عن معنى للفظ "الله" » وكلما 
أمضت فى البحث ازدادت الآراء تشعباً وتضارباً » فكل عصر يضع من روحه فى اللفظ ) 
ويعطى من بنائه للمعنى » وتتغير المعانى والأبنية بتغير العصور وامختمعات . فالله عند الجائع 
هو الرغيف » وعند المستعبد هو الحرية » وعند المظلوم هو العدل , وعند امحروم عاطفيا هر 
الحب وعند المكبوت هو الإشباع أى أنه فى معظم الحالات "صرخة المضطهدين"00) . 


فانظر كيف مارس الككاتب تشويه دلالة مفهوم "الله' ' » فالمفهوم الواضح الدلالة 
أصبح لدى المؤلف يعبر عن إحساس أكثر بما يعبر عن معنى معين » وإذا كان مفهوم الله 


(١0)د.‏ حسن حدفى » التراث والتجديد » المركز العربى للبحث والنشر ء القاهرة ع ١مؤاء‏ ص -١1١‏ 
.١ 14‏ 
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كما يعرف أهل العلم والعامة على السواء يدل على أنه سبحانه هو الخالق البارئ المصور ‏ 
له الأسماء الحسنى » فإن الكاتب يدفع بالمفهوم نحو انمطاط الدلالة وتضييق المعنى » وبدلا من 
القول بأن الله هو الرازق نجده يقول بأن الله هو الرغيف » وبدلا من القول بأن الله سبحانه 
قد أنعم علينا فجعل لنا من أنفسنا أزواجاً لنسكن إليها » نراه يقول بأن الله عند المكبوت هو 
الإشبارع . 
*- تحليل بنية المفاهيم : 

تعألف بنية أى مفهوم من مجموعة من العناصر الكونة له » وهذه العناصر لا تأتى 
بدرجة واحدة من حيث البناء والأهمية » بل هناك عناصر أساسية وعناصر أحرى مكملة لما 
وقد تشتق منها أحيانا ؛ والعناصر الأساسية تتمتع بأسبقية منطقية فى بنية المفهوم . إذ أنها 
لاتشتق من غيرها وإنما يمكن لغيرها أن يشتق منها » وتشبه هذه العناصر الأساسية من هذه 
الزاوية المصادرات 0 البديهيات فى الأنساق الرياضية والمنطقية 2 و تتمتع هذه العناصر بدرحة 
أكبر من التجريد إذا ماقورنت بغيرها من عناصر المفهوم . 

ويمكن أن نلقى على هذه الفكرة أضواء شارحة إذا استعنا بفهسم ديكارت للمادة. 
ينظر ديكارت إلى الامتداد على أنه الصفة الأساسية للمادة » ويقول فى كتابه "مبادئ 
الفلسفة" : "إن مايكوّن طبيعة الأحسام ليس ثُقلها ولاضلابتها ولالونها » بل امتدادها 
فحسب"” وعلى هذا النحو تشكل صفة الامتداد" العنصر الأساسى" فى بنية مفهوم المادة» 
وب الصفات الأخرى مثل الثقل والصلابة والحركة والشكل وهلم را لتشكل عناصر 
أخحرى لاحقة منطقيا على عنصر الامتداد » أى أن هذه العناصر الأمرى تلزم منطقيا عن 
عنصر الامتداد وليس العكس ؛ وبعبارة أخرى فإن كون الجسم ذا حركة أو شكل يرجم 
بالضرورة إلى كونه جسما ممتدا » أما كونه ممتدا فلا يفنتزرض وجود أية صفة أحرى تسبقه 


وبالإضافة إلى التوضيح السابق لفكرة العناصر الأساسية والعناصر الإضمافية فى بنية 
المفاهيم » يمكن الإفادة فى توضيحها أيضا من فكرة تصنيف أنواع العنى فى علم الدلالة ؛ إذ 
ميز علماء الدلالة يون عدة أنواع يأتى فى متقدمتها : المعنى الأساسى والمعنى الإضمافى ؛ المعنى 
الأساسى أو المركزى هو الذى عثل العامل الرئيسى فى الاتصال اللغوى والمعبر الحقيقى عن 
أهم وظائف اللغة وهى التواصل ونقل الأفكار » ولكى يتم التراصل بين شخحصين بلغة معينة 
لابد أن يشتركا فى المعنى الأساسى ؛ أما المعنى الإضافى أو الثانرى فهو المعنى الذى تملكه 
الكلمة بالإضافة إلى معناها الأساسى . وربما يتغير من عصر إلى آخحر تبعا لتغير المناخ الثقانى 
التى تحيا فيه لغة معيئة . ولتأخذ مثالا يوضم المعنيين المشار إليهما ؛ فكلمة "امرأة" يتحدد 
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معناها الأساسى بعدة عناصر هى أنها إنسان وأنها ليست ذكرا وأنها بالغة » ولل حانب 
العناصر توجد عناصر إضافية مشل أنها رقيقة وتجيد العلهى وأنها ثرثارة وسريعة البكاء 
وتشكل هذه العناصر المعنى الإضافى للكلمة . 

وتبعا لذلك إذا شعنا فهما أفضل لبنية أى مفهوم » فيجب أن تحلل هذه البنية ونحدد 
عناصرها الأساسية وعناصرها الفرعية » ولكى نوضح مدى أهمية هذه العملية التحليلية فى 
الإدراك الدقيق والصحيح للمفاهيم واحتناب اللبس وتفادى المخلاف » يمكن أن تتأمل ثليلا 
فى مفهوم "العقل" ؛ إذا طرح هذا المفهوم بصورة أولية دون تحليل لبنيئه» فسرعان مايظهر 
النزاع بين من يويد وحود العقسل ومن ينكر وجوده » ولكن إذا حللنا بنية هذا المفهيرم 
وأوضحنا أنه ينقسم على وجه التقريب إلى ثلاث عائلات من المفاهيم هى : القاهيم المعرفية 
مثل المعرفة والفهم والتفكير والإدراك » ومفاهيم الإرادة مثل العزم والاختيار والقصد» 
مغاهيم الإحساس مثل الغضب والخوف ء واللذة والأم- أقول إذا حللنا بنية مفهوم العقل 
على هذا النحو فإن الحوار الذى يدور حوله سوف تتغير طبيعته وطريقته والنتائج التتى يمكن 
أن ينتهى إليها . 

كما أدرك فلاسفة الإسلام أن هناك علائة بين بنية اللغة وبنية العمل وبنية الوائع 
يقول أبو حامد الغزالى : "إن للأشياء وجودًا فى الأعيان ووجودًا فى الأذهان ووجودًا فى 
اللسان » أما الوحود فى الأعيان فهو الوجود الأصلى الحقيقى » والوجود فى الأذهان هو 
الوحود العملى الصورى » والوحود فى اللسان هو الوجود اللفغلى الدليلى؛ فإن السماء مشلا 
لما وحود فى عينها ونفسها ثم لها وحود فى أذهاننا ونفوسنا لأن صورة السماء حاضرة فى 
أبصارنا ثم فى خحيالنا ..... أما الوحود فى اللسان فهو اللفظ المركب من أصوات .. فالقول 
دليل على مافى الذهن ومافى الذهن صورة لما فى الوجود مطابقة له .. ولر لم يكن وحود 
فى الأعيان لم ينطبع صورة فى الأذهان ولو لم ينطبع صورة فى الأذهان لم يشعر بها إنسان 
ولو لم يشعر الإنسان لم يعبر عنها اللسان وإذن ناللفظ والعلم والعلوم ثلائة أمور متبايئة 
لكنها متطابقة متوازية"(١2‏ . 

وليس من شك فى أن فكرة الغزالى تتسحب على بعض المفاهيم درن بعضها الآخرء 
فهناك مفاهيم كثيرة لما وجود فى الأذهان ووجود فى اللسان دون أن يكرن لما وجود فى 
الأعيان مثل الشنجاعة والمساواة » والخوف من الله وغيرها . 


إذا كان تحليل بنية المفهوم قد كشف عن وجود عناصر أساسية وأخمرى إضافية فى 
المفاهيم » وكشف أيضا عن وجود علائة بين للفهوم فى النهن ربنية الفهوم فى اللغة أو 


(1) الغزالى » المقصد الأسنى فى شرح أسماء الله الحسنى , مكتبة المندى » القاهرة ؛ 1534 » ص 1١-1١١‏ . 
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اللسان » فإن هذا التحليل يكشف لنا كذلك عن أن هناك مجموعة من المفاهيم تكتسب مع 
الأيام بعض العناصر الإضافية التى تزيد من مضمونها ومن مساحة تطبيقها ميث تبدو فى 
نهاية الأمر وكأنها شئ مختلف عما كانت عليه أول الأمر » ومن أمثلة هذه المفاهيم 
اليمتراطية والحرية ؛ فالديمقراطية » مغلا » لاتفهم فهما جيدا اللهم إلا إذا كان معناها مقرونا 
بزمن استعمالها » فنقول إن الديكقراطية عند اليونان تعنى كذا وكذا وفى عصرنا تعنى كذا 
وكذا . 

أما عن مفهوم الحرية نحدث ولاحرج » فها هو واحد من أبرز الفلاسفة المعاصرين 
الذين اهتموا.مفهوم الحرية وهو الفيلسوف الإنجليزى "أزيا برلين" (أزايا - أشعيا) يقول فى 
كتابه "اربع مقالات فى الحرية" إنه "لن يناقش أكثر من مالتى تعريف للحرية"(١2‏ » وأبسط 
حريات الإنسان أن يكون حرًا فى حسده يتصرف فيه كيف يشاء» ثم يترتب على هذه 
الحرية المسدية حرية أخرى هى حرية الإرادة فيختار من بين بدائل كثيرة منايتقاره » وعلى 
أساس هذه الحرية تقع عليه تبعه الاختيار ؛ وبالإضافة إلى هذين الجانبين من الحرية » هناك 
جوانب أخرى لا حصر لها » فهناك حرية العقل » وحرية التعبير » وحرية الفكر » وحرية 
الصحافة » وحرية الفنان والأديب » وحرية العالم فى لق الفروض التى يبدأ منها عملية 
تفكيره » وهلم حرا . 

وهذا الجانئب الأخخير من الحرية لم يكن معروفا عند أسلافنا من بنى البشر فازداد به 
مفهوم الحرية خحصوبة فى للضمون وثُراءٌ فى العنى » وهو الحانب الذى ظهر فى أواسط 
القرن الماضى على أيدى بعض علماء الرياضة وترتب عليه بناء هندسات لا أقليدية29 . 

يتضح لنا مما أسلفناه أن تحليل بنية المفهوم تكشف عن أن بعض المفاهيم تتألف من 
عناصر محورية أساسية وعناصر أحرى تطرأ على المفهوم خلال سيرته الفكرية التارينية الأمر 
الذى يفرض على القائم بعملية تحليل المفاهيم أن يضع نصب عينيه دائماً بعض الدلالات التى 
تكتسبها المفاهيم فى فترات تاريخية معيئة » ثما قد يرك الدلالة الأساسية إلى المامش ويدفع 
بالدلالة الإضافية إلى امركز . 


يتضح بما أسلفناه أن هناك بعض القواعد الدلالية التى تمكم التعامل الصحيح والدقيق 
مع المفاهيم » ويأتى فى مقدمتها مايلى : 


, 1975 , ووعع2 زالكرعنا انا ل رمق7) , لاأتعطآ ننه كلزقدو وبزه1 ,. 1 , ستاعظ8 () 

(؟) انظر د. زكى بحيب محمود » فى تحديث الثقافة العربية » الطبعة الأولى » دار الشروق » بيروت » القاهرة » 
17 » مقال : حرية لم يعرفها الأقدمرن » صة!؟-ه؟ وانظر للمؤلف نفسه : عن الحرية أتحدث » 
الطبعة الثالثة » دار الشروق » بيروت القاهرة : ١4/45‏ . 
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» معرفة المعنى اللغوى والعنى الإصطلاحى للألفاظ التى تعبر عن المفاهيم‎ -١ 
ولاتساعد معرفة هذه المعانى فى الكشف عن الدلالات التنوعة للمفهوم فى حالة‎ 
التعامل العادى الذى يبغى البحث عن الحقيقة فحسب » وإنما تساعد أيضا فى‎ 
الكشف عن عمليات التلبييس والتحريف الدلالى النى قد يتعرض لما اللفهوم‎ 
. موضوع البحث‎ 

4 ل 
وضعه لأول مرة » والدلالات التاريخية التى اكتسبها عبر تطوره . 

ل تعليل البنية الدلالية للمفاهيم والتميبز بين العناصر الأساسية والعناصر الفرعية فى 
هذه البنية . 

3 - فى حالة ترجمة الفاهيم يجب على امرجم معرفة الدلالات الأصلية والتارئنية 
للمنهوم الذى ينقله إلى الغة العربية ‏ مثلاً» وثهب أيضا أن يكو على وععى 
بأصول العربية حتى ينتار مقابلاً دئيقا للمفهوم الأحنبى . وفى حالة الافتقار إلى 
أى شرط من هذين الشرطين يحدث الخطاً الدلالى فى الترحمة » ناهيك عن 
اللاتمديد فى الترجمة الذى يحدث لامحالة نتيجة لاعخلاف اللخنصائص اللغرية 
والثقافية» أما إذا كان المترحم يفى بهذين الشرطين تمام الوفاء بيد أنه يحرف 
الرجمة عن عمد فذلك شأن آحر » ويجب على أصحاب الفكر إظهار هذا 
التحريف الدلالى والتنبيه عليه . 

ه- الاعتراف بالنصوحمية الحضارية والسمات اللغوية والنطقية للغة التى تصاغ فيها 
الفاهيم . 


اه 


بناء المفاهيم الإسلامية 
ضرورة منهاجية 

د . سيف الدين عبد الفتاح إسماعيل 
بناء المفاهيم الإسلامية ضرورة منهاجية بالمعنى الواسع لكلمة "منهج" وما تتبحه من 
معان(١)‏ ودلالات » حيث تشمل الحركة على التنظير .والحق أن قضية المنهج ستظل ملتبسة 
مالم تطرح أولا وقبل كل شىء على أنها مسألة مفاهيم . فالمنهج هو أساسا المفاهيم الي 
يوظفها الباحث ف معابجة موضوعه والطريقة الي يرظفها بها حيث يتعامل كل محال من 
بحالات الدراسات222 الإنسانية والاجتماعية مع مفاهيم تعتبر فى نظر واضعيها من أساسيات 
المعرفة فى ذلك الخال » وسواء أكانت هذه المفاهيم كلية أو جزئية » فإنها من مكونات 

الطرح النظرى الذى يتأسس عليه البناء المعرفى فى هذه الدراسات . 


إن المفهوم الواحد معلومة لما أهميتها وموقعها من البنية المعرفية التى تقوم عليها 
الدراسة فى هذا الخال وسيكون لما أثرها فى الحياة اليرمية إذا رضعت موضع التطبيق ولو 
جزي 9 . 


إن هذه الملاحظة يؤكدها ذلك الاهتمام خاصة فى كتابات أصول الفقه بقضية 


)١(‏ المنهج فى اللغة هر الطريق الراضح فى أمر ما من علم وعمل ... وهو الطريق الذى يسلكه الإنسان وفق قواعد 
عامة تهديه وتقوده إلى الطريق فى أى نطاق من نطاقات المعرفة الإنسانية . 
انظر فى هذا : معاجم الاغة : لسان العرب وار الصحاح وللصباح للنير والقاموس انحيط مادة : نهج . 
انظر أيضاً : أحمد محمد عبد العال » منهج الشهرستانى فى التأريخ للأديان وللذاهب » رسالة ماجستير غير 
منشورة . جامعة الأزهر » فرع المنصورة كلية أصول الدين » قسم العقيدة » 1545 مءص 28٠‏ 41. 
انظر كذلك : د. جميل صليا » المعجم الفلسفى » (ييروت : دار الكتاب اللبنانى ؛ 141/7م) » ج؟ » ص418- 
ومن الكتابات التى تؤصّل مفهرم منهج وشمرله للنظر والحركة : 
انظر : سيد قطب » هذا الدين » (بيروت -القاهرة : دار الشروق ؛ د.ت) ء ص -4 . انظر فى التأكيد على 
دور اللنهج الخطير فى حركة الإنسان الفكرية والحضارية عمرساً : د. عماد الديين خليل ؛ مؤشرات حول 
الحضارة الإسلامية » (القاهرة : دار الصحوة لانشر ؛ د.ءت) ص١١‏ . 

(؟) انظر فى هذا : د. عدمد عابد الحابرى » الخطاب العربى للعاصر » (الدار الييضاء ء لمركز الثقافى العربى ؛ 1417 )١‏ 
ص؟7١1.‏ 

() و(؟) د. عبد القادر هاشم رمزى » الدراسات الإنسانية فى ميزان الرؤية الإسلامية (دراسة مقارنة) » (قطرع 
الدوسة : دار الثقافة » 945١م)‏ صه (تصرف) . 


ان 


المفهوم ودلالته والمعنى وأهميته . هذا الاهتمام من ججانب علماء أصول الفقه يضاف إليه 
ضرورة أخمرى تنبع من لوا يا كي اه 0 
وتمايز أطرها المرجعية صلت إلى هذه للفاهيم نظرياً ومارست توظيف بعضها على الساحة 
العملية .. وأن ا المفاهيم يطمحون أن تزدهر هذه الدراسات فى كل جحالاتها 
ويتطلعون إلى أن تكون بدائل للأفكار الإسلامية (ومفاهيمها)(!» » وهو ما يعنى ضرورة 
الوعى بهذا الخطر . 

إن هذه الأهمية الإضافية تنبع أساساً من أن الفاهيم تقع فى قلب عملية التقليد 
للغرب17) . وهى عملية تهدف فى الأساس إلى تنحية المفاهيم الإسلامية الأصيلة النابيعة مسن 
التراث والستهدة إلى الأصول الإسلامية (القرآن والسئة الصحيحة) » وتقديم بدائل لهاء أو 
فرض الأمر الواقع من حيث انتشارها واستخدامها وتداولما بين الجماعة العلمية » بل فى 
دائرة العاملين فى الحقل الإعلامى » وريما فى دائرة الئاس العاديين(), 

أما المدف الثانى فهو إحداث عملية تشويش على مستوى واسع -فى إطار مجموعة 

من الدعارى بدءًا بنفى وجود مثل هذه المفاهيم أو التأكيد على مثالية اللفاهيم الإسلامية 

وعدم ثابليتها للتحقيق والتحقق فى الواقع المعاش ومروراً بالقول يعدم وضموح هذه المفاهيم 
وعدم تحديلها إن وحدت . .. وانتهاء بتقديم بجموعة من الفاهيم تشكل بناءٌ من المفاهيم 
متكامل الأسس ء قاد را على التطور كل حين على أيدى الجماعة العلمية فى الغرب » حيث 
تدعى لهذه المفاهيم التجديد والوضوح من حيث طبيعتها » ومن محيث وحودها فهى جاهزة 
فى جميع الأحوال مفصلة مدروسة لا يفترض فى متعاطيها سوى تبنيها والباء على أساس 
منها » وهى من حيث أهدافها قابلة للتحقيق والتطبيق الواقعى » تنطلق منه وتتطوّر به وتعود 
إليه . 


وحيث يقدم الفكر الغربى هذا البديل الجاهز فى دائرة المفاهيم ».فإن الحالة التى توجد 
عليها للفاهيم الإسلامية تسهم فى ذيوع هذا البديل الغربى » حيث لا تود - سن خملال 
التقصير البشرى فى الاجتهاد فى بناء المفاهيم الإسلامية- فى صورة بداء فكرى منتظم 
وركام نسقى محابع ومتواصل ومتجدّد بكم ار تباطه بالواقع » مستند فى تأصيله إلى 


)١(‏ يفضل الباحث "التقليد للغرب" ترجمة لكلمة (هوفله12,:ع]يع/11) ذلك أن ما اصطلح من ترجمة لذلك بالتغريب 
العرمه سية إلى لغرب إا تع فى إطلر لمات غير للوفقة حيث تخطط عفهرم "التغريب" الذى يعنى 
أساساً النفى والإبعاد . فضلاً عن أن اخحتيار ترجمة "النقليد للغرب" إغما تتضمن موقفاً مبدئياً من عماية التقليد 
للغرب باعتبارها شعبة من عملية النقليد فى كليتها سواء أكانت من داععل أو من خارج , 

6. 


الاستمداد من الأصول الإسلامية 2 حيث توجد هذه المفاهيم فى صورة جزئية مبعثرة » الأمر 
الذى يؤدى إلى اتخاذ معظم الباحثين الإسلاميين أحد موئفين : 


الأول : الاستجداء لمشابهة المفاهيم الإسلامية أو قياسها على المفاهيم الغربية » وهو 
أمر من الخطورة .بمكان » حتى لو استند إلى دعاوى تقريب الفاهيم إلى الأذهان من جهة » 
والأححذ بالقول الشائع "حطأ شائع خير من صحيح بحهول أو حهل به" » إذ د يؤدى بهذا 
التيار إلى الدحول - تحت طائفة المقلدين للغرب بلا حجة ولا بينة . 

الثانى : موقف الرافض الذى لا حيلة له فى إبراز البديل فى دائرة المفاهيم الإسلامية» 
وهو موقف رغم قناعته بسلامة توجهه » إلا أنه لا يتخذ خحطوة أبعد ببناء موتفه هذا على 
أسس معرفية ومنهجية قادرة على تقديم البديل القادر على الصمود فى دائرة الفاهيم حيال 
التفريط فيها فى الداحل والغزو الثقافى من الخارج . 

إن التاكيد على عناصر التميز والخصوصية فى بناء الفاهيم الإسلامية ب يؤكد طبيعة 
العلوم الاجتماعية والإنسائية واهتماماتها » حيث يصير تحديد للشاهيم واجبا » ويصير فى 


العلوم السلوكية والاجتماعية أواجب » نظرا لطبيعتها والاف الأطر المرجعية وتوجّهات 
الباحقين(23 , 


ومن ثم تبدو محاولة بناء المفاهيم الإسلامية ونق ذلك الوضع يُحابه.مجموعة من 
الصعوبات » ولكن الواقع أن جميع هذه الصعوبات تمثل عقبات نسبية من الممكن التغلب 
عليها بشكل أو بآخر . 
إن التأكيد على دور أصول الفقه فى عملية بناء تلك المفاهيم والتراصل بالقواعد 
والحدود والمنهاجية المتبعة فى علم الأصول تحديداً وبياناً تجعل لذلك أثره بصورة أو بأرى 
نى الفهم الصحيح للأحكام الشرعية والوعى بوسائل الكلفين ومتاصدهم ؛ وضرورة تحقيق 
المداط وتخريره . ذلك أن المفاهيم الإسلامية » شأنها شأن الأحكام الشرعية » تتعلق بمصالح 
العباده وح ركتهم ومن ثم كانت أولى بالالنفات إليها تحديداً وياناً» وأحدر بالاعتماد عليها 
أساساً وبنيانا » وكان الالتفات إلى مداركها والنظر فى مسالكها من اللازمات والقضايا 


)1١(‏ انظر فى اشحتلاف المفاهيم نتيجة ارتباطها بخيرات وتوجهات فكرية وأطر مرجعية عنتلفة : د. حامد ريبع » مذكرة 
التحليل السياسى » نص المحاضرات الشى ألقيت على طلبة السنة التمهيدية للماحستير جامعة القاهرة : كلية 
الاقتصاد والعلوم السياسية » /151 » ص8١‏ . 
انظر أيضاً : د. كليم صديقى » ما بعد الدول القومية -السلمة ؛ بخلة للسلم المعاصر ء العدد التاسع عشر ء 


يروت ء يوليو » سيتمير 51/5ام » ص . 


الواحبات والإحاطة بمعانيها والمعرفة .مبانيها حتى تذلل طرق الاستثمار وينقاد -جموح غامض 
الأفكار لحف" 


0000000 
ومصدر بنائها الذى يكمن فى دلالات نصوصها تتضمن مفاهيم أساسية منهجية تنتظم على 
أساسها مكتسبات الإنسان المعرفية فى كل محال من بحالات النظر والتطبيق » وليست هذه 
الدلالات (فى إطار عملية بناء المفاهيم) حين يتوصل إليها بناءٌ معرفيا فحسب » بل هى 
منظومة من القاييس ينبغى أن تستثمر فى غربلة المعارف الإنسانية وفى تقويمها » وذلك فى 
ضوء النصوص الإسلامية وفى ضوء المنهج الإسلامى الذى يصدر عن النصوص الإسلامية 
ويعود إليها1 © . 

هكذا يتبين أن للمفهوم وظيفة حيوية حيث لابمكن أن يوحد مستقلاً بعيداً عن 
بيج عاض نتحز » كاله إذا كان فى الإمكان الثول بآن لكل بتياع مناعيمه الخاضية بده 
فإن كل منظومة من المفاهيم لابد مع فرض اتساقها -أن إتضع علمى الأقل نمطوطاً أساسية 
وحدوداً واضحة لمنهاحية دراسة الظواهر المختلفة » فضلاً عن هذا » فإن لمفاهيم الإسلامية 
7 ن خلال طبيعتها القياسية إنما تشكل فى حد ذاتها جانباً منهجيا يهب التأكيد عليه من 
حلال إبراز اللفهوم وفق مقتضياته وشرائطه0© . 


(1) استعار الباحث كلمات الآمدى لمراققتها للمقام ودقتها فى التعبير عن غرض الباحث ؛ انظر : سيف الدين 
الآمدى؛ الإحكام فى أصول الأحكام . (القاهرة : دار الحديث » د.ث) » ص58 (القدمة) . 

(1) انظر : د. عيد القادر هاشم رمزى ؛ الدراسات الإنسانية ... مصدر سبق ذكره » صه-5 . انظر أيضاً فى بات 
الطببعة الياسية وامعيارية للمفاهيم ضرورة التأكيد على ذلك من خلال تقديم نموذج فى بناء مفهوم الدولة 
الشرعية : د. منى أبو الفضل ؛ دراسات فى النظور الحضارى : دراسة النظم السياسية العربية » نص المحماضرات 
لتى ألقيت على طلبة البكالرريوس » 1441 م . انظر مفهرم الدولة الشرعية . 

(7) يلفت الباحث النظر إلى ضرورة الاهتمام فى البحوث السياسية الإسلامية بكثير من المناهيم المنبئقة عن الأصول 
الفقهية كمغاهيم ومداخل منهاجية للدراسات السياسية مثل مفاهيم : الصلحة الشرعية وما يرتبط بها من مفاهيم 
مثل الضرورة الشرعية والسياسية الشرعية ...الح . . وكذلك مغهرم الذرائع » خاصة ما يتيحه المفهوم فى عمليات 
ابناء النظامى وشرائطه » وكذلك فى عملية بناء المفاهيم وهو ما سنشير ليه فى ما بعد » فضلاً عن القياى الذى 
يضع حدوداً وأسمًا للمنهاجية القارنة فى أدق صورها . كذلك فإن للفاهيم الإسلامية كافة تتميز يجانبها 
النهجى فى وضع الحدود والشرائط فى الفهم وتحقيق الناط وتحريره » إن اللفهوم الإسلامى للتغيير على سبيل . 
الثال يوكد جوانب منهجية معينة فى فهم التاريخ معنى وطيعة ؛ كما أله يسهم فى تفسير الخيرة التارئنية وفق 
منهاحية تاريّنية متميزة 


كه 


:نينا على عا عتيق اونظ لديف عن سه ئية "بناء المفاهيم الإسلامية" لايمكن أن 
يستقيم دون الإشارة » على الأقل » إلى تميز الضوابط المنهاجية الكلية والأساسية فى التصور 
الإسلامى عما عداها من تصورات وضعية() الأمر الذى يدفعنا إلى البحث فى مقولة 


(1) يبدو للباحث أن متاقشة الدراسات الإنسانية والاجتماعية وبعضاً من مفاهيمها ومعاييرها ومناهيجها ووسائلها 

ّْ ومصادرها ومعلوماتها إثما تشكل أكثر اميادين ملاءمة لمناقشة التنظير الوضعى أو لأهم نظريانه » من ثم فإ 
مناقشة الأسى النظرية والمفاهيم الرتبطة بها التى تستند إليها أجدى نفعاً » كما أنها تخلّصنا من منهجية الدفاع 
المفروضة التى تمعلنا دائماً فى موقف الدفاع ‏ أما أساس للقارنة نة أو الميزان الذى سوف نزن به ما نناقشه » فهر 
الرؤية الإسلامية ومقتضياتها » ودلالاتها ؛ حيث إن الانضباط المنهجى فى منظور هذه الرؤية فكراً ولفة يقتضى 
تغادى الأفكار التى ليس طا واقع فتستبدل بمفاهيم إسلامية هى واقعية من ناحية وليجايية من ناحية أخبرى . 

انظر : فى ضرورة محاوز المنهاجية الدفاعية : عمر عبيد حسنة » نظرات فى مسيرة العمل الإسلامى » كاب 
الأمة » العدد الثامن : سلسلة فصلية » قطرع رئاسة المحاكم الشرعية والشؤون الدينية ؛ الطبعة الأول » المحرم 
66 4ه) ص 5ه -.لا, 

قارن بهذا : فتحى عثمان » الدين فى موقف الدفاع , (القساهرة . مكتبة وهبة : )١4571‏ ص-5؟ وفى 
الإطار فإن معظم الباحثين للسلمين تجابهورن مجموعة من المفاهيم معنا ريس خخاصة أنها من 
المفاهيم الكلية التى تنعقد على أساسها "منظومة المفاهيم » حيث تراجه عخاطر كثيرة حول مفاهيم الدين والعلم » 
العّل والوحى » والموضوعية » وكلمات كيرة بن غرط الاعتياد عليها ترك أمر تديلها وأهمل فصل يانها » 
كلمات كثيرة فى ظل معانيها الغربية تزداد تك تشويشاً على غير ما أريد من التحديد والبيان فأدى ذلك بدوره إلى 
حيرة كثير من الباحثين للسلمين تدفعهم لأحد موقفين : 

الأول : منها يتبتى هذه المفاهيم من النظر الأول وإبراز اتفاقها مع الرؤية الإسلامية . 

والثانى : هر موقف الرفض العاطفى دون حيثيات ودون يبان أسباب ومن ثم فهو لا يقدم البديل » والحق أن 
كلا الموقفين (التبنى والرفض العاطفى) يؤدى إلى متاعب لا حصر ا فإنّ من يتبنى بلا يّئة ياجأ بشلسلة 
تنداعى من المفاهيم . فالعلم .معناه الغربى يبر الوضعية » والأخميرة تمر الرضرعية » فالعلمانية .. سلسلة إذاما 
سحبت إحدى حلقاتها المتواصلة تنداعى الحلقات الأخرى دون وعاء ونداء . أما موقف اللحيرة الناتج عن الرقفض 
العاطفى غير الأسبب فييجعله فى موقف الدفاع بلاعدة , يننهى فى الغالب بالخسران فى مراجحهة الفئات القلدة 
للغرب والقضية - على ما أشرنا آنفا- ليست اعتلافاً فى للفاهيم فحسب ولكن اعثلاف فى النهج » حيث 
الاختتلاف والتمييز بين المنهاجية الإسلامية وما عدلها من منهجيات نابعة عن رؤى وضعية . ومن أهم تلك 
الاختلافات والتميزات : 

أولاً : فارق المصدر : حيث إن اليج الإسلامى قائم على أصل متين وهر الرحى » وهو ما يعنى أن النهاحية 
تنفك عن الدين ومصادره فى للعرفة » الاختلاف فى اللصدر يعد اختلافناً أساسياً حيث إن للنهج الإسلامى » 
طلما مصدره الدين » يُختلف كل الاخعتلاف عن المنهاجية الحالية السائدة بمصدرها الوضعى الذى لا يعترف بالدين 
أساساً ومصدرا . 

/اه 


-وهذا يعنى ضمن ما يعنى ... أندا بحاجة إلى التريث ونحن نتعامل مع التقسيمات والمصطلحات وما يحم 
مراحعتها ورفض الكثير من هذه وتلك وما يقنضيه ذلك من ضرورة الاحتهاد وفق أصوله الفقهية والشرعية فى 
تخت وصوغ تفسيماتنا ومصطلحانا للدسجمة (مع) وللسهدة (إلى) رؤيتناالعقيدية وصبغتا الإلحية «إصبغة الله 
ومن أحسن من الله صبغةك .[البقرة .114] . 1 

انظر فى هذا : محمد عمر القصار ء النهج الإسلامى فى تعليم العلوم الطبيعية » سلسلة دعوة الحق » السئة الثالئة ع 
العدد () » (السعردية : مكة للكرمة) رابطة العالم الإسلامى (رمضان 404 ١ه‏ -يويتو 4ح ص350. 
كذلك : د. عماد الدين خليل » مؤشرات حول الحضارة الإسلامية » (القاهرة » دار الصحرة للنشر والتوزيع 
دءت) صه-" , 1 

انفلر كذلك فى تعاضد الوحى والعقل حيث لكل دوره » ذلك أن العمل إما ينظر من وراء الشرع ؛ أبو إسحاق 
الشاطبى » الاعتصام » تميق : محمد رشيد رضاء (القاهرة : دار النزاث العربى ؛ د.ت) الجزء الثانى » ص 7711١‏ 
ففة 1 

وكذلك : الشاطبى ء الموافقات فى أصول الشريعة » تحقّيق وشرح د. محمد عبد الله دراز ؛ (القاهرة : دار الفكر 
العربى » د.ت) ء الخلد الأول ص20 لوم لام . 1 

وكذلك : على بن محمد أبى العز الحنفى عنتصر شرح الطحاوية » اختصره بعض العلماء وحققه : تعمد ناصر 
الدين الألبانى : الأسكندرية » دار عمر بن الخطاب » د.ت) ص١1١7 3١5-‏ . وبصفة أساسية » أبن تيمية » 
درء تعارض العمل والدقل » تمقيق محمد رشاد سالم » (القاهرة : مطبعة دار الكتب المصرية » د.ت) ج١‏ » قسم 
(1) ؛ ص44 » حيث يؤكد أن ما خخالف الشرع فالعقل يعلم فساده . 5 

نيأ : فارق الشمول والطبيعة : وهر ينجم عن الفارق الأول ويتفاعل معه » ويشكل نتيجة طيعية له با كيّر 
طبيعة امنهاجية الإسلامية من النظر للحياة بكاملها طالما يستمد تعاليمه وأسسه من نظام عام شامل للحياة كلهاء 
ذلك أن كثيراً من الأخطاء الحادثة فى تخليل الرؤية الإسلامية أو بعض الظواهر المختلفة فى الدراسات الإسلامية 
إنما تعود إلى إطار التعامل البحثى الذى يتم فى الغالب على مستوى من الرؤية التشطورية أو الننسيخية فى مقسابل 
التوحيد , الذى يشكل مركزية لا يستهان بها فى قضية مول الإسلام وكلينه مش : العقل والوحى ء الدين 
والعلم , اجتمع والفرد , الدين والسياسة . أو التعامل مع الإسلام من خلال أحد أبعاده مع إهمال الأخمرى؛ أو 
النظرة التجزئية . هذا كله ثبر الباحنين الإسلاميين إلى للوقف الدفاعى دون التفطن إلى التتويه إلى أصل منهجى 
ضابط يتمثل فى مول الإسلام وكليته الأمر الذى يشكل استزافاً للطاقات الذهنية والفكرية ومراوحة فى للكان» 
وتركا للخصم يحدّد القضايا وطرق الاقتراب منها » خعضوعاً لمنطق النهاجية الغريية فى التجزئة والتشطير» أو 
اللجوء لواحدية التفسير للظواهر ولو على مستوى الطرح الفلسفى الوضعى . 

إن (الشمرل والكلية) كضابط منهجى للتصور الإسلائى إإما يشكل مقدمة أساسية للوعى فى عملية البناء الكليية 
على مستوى للنهاجية وللفاهيم والنظم والحركة . كما يّن لنا مدى فداحة اللنطأ النهجى الذى يُرتكب من 
جانب من يدرسون الدراسات الإسلامية (مناهج الاستشراق -الناهج الغرية عامة فى العلوم الإنسائية- معظم 
هراسات الشرق الأوسط- كثير من دراسات التاريخ السياسى للمسلمين- كثير من دراسات النظم العربية) ذلك 
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حأنٌ من أسلوب أغلب منتقدى الإسلام فى مثل هذه الدراسات أنهم يستدرن سهامهم إليه جزءًا جزم فيأحذون 
هذا الجزء أو ذاك منغرداً ؛ وحله » ثم يعمدون إلى نقده وتجريمه » خصوصاً حين يحاكمونه على أساى منظور 
آخحر يقوم على منطق غير منطق الإسلام » أو حين ينم تصوّر فعل ذلك المزء فى كل آخبر غير الكل الإسلامى . 
وبهنا يستطيع أصحاب المستوى الأول أن يسجّلوا نصراً سهلاً ويضعوا للُدافع عن الإسلام فى موائف ضعيفة 
وهو يدافع عن ذلك المزء خصوصاً حين يُجَر إلى مناقشته كجزء قائم بناته » معزولاً عن الكل الإسلامى . 
والحقيقة أن مناقشة أى جزء من الأحزاء إذا نوقش » على حدةة 4 خخارج الإطار الإسلامى الكلى , يُفققده كثيرا 
من معناه ولا يصبيح جزءًا منطقياً أو صحيحاً .... بل إن هذه الناقشة يمكن أن تتخذ نحطوة من جاتب للقلدين 
للغرب ذاتهم ليعّدوا مشابهة غير شرعية بين الإسلام ؛ أو جزء منه » وبعض انتماءاتهم الفكرية والأيديراوجية » 
ومن ثم يصير المنطق السليم النضبط منهجياً بقاعدة (الشمول والكلية) لمنظومة الإسلام حيث يشكل فى ذانه 
منظوهة متكاملة تتماسك أجزاؤها وتتفاعل فى ما بينها لتشكل وحدة عضوية حيّة لا تجعل من الممكن أن يفهم 
أى جزء على حدة » وإما ضمن وضعه فى الإطار العام » أو من خعلال علاقئه بالرحدة الكلية » أى بالأجزاء 
الأخرى ججتمعة وفى آن واحد . وهذا ما يفهم من القرآن الكريم حين يدين الذين يأخذون بيعض الكناب 
ويزكون بعضه «#افتؤمنون ببعض الكتاب وتكفرون ببعض» .[البقرة :4] . تساعد هذه النظرة الكلية من 
الناحية المنهجية -والتى تتناول بجموع الموانب فى آن واحد » وترى السانب الواحد ضمن علاقته بالكل 
والرصول إلى فهم عميق للإسلام وامتلاك معيار فى التعامل مع الأجزاء ؛ ومن ثم امتلاك معيار فى عدم السماح 
بالهجوم على الإسلام من خلال عزل أى جزء من أجزائه , أو من خصلال إبراز أحزاء وتماهل أحراء أخرى » 
ومن ثم فإ تحويل معظم الحدال الفكرى إلى قضايا منهجية قد يمسم هذا اللغط القكرى أو التمادى فيه » أر 
بروزه فى مناسبات متعددة بنفس الشكل والطريقة وللنهج . إن تحريل معظم هذه القضايا إلى الشكل النهجى 
يبعل نققض الأساس النهجى والفكرى والفلسفى -لا نقده- مقدمة أساسية فى مزاجعة معظلم الدراسات حول 
الإسلام أو التى تتعرض له فلا تنزلق لمناقشة جزئيات الطرح - بل تحاول ابنداء تبن مدى صحة الأساس النهحى 
الذى تستند إليه . 

انظلر فى هذا الإطار : 

أ. منير شفيق » الإسلام فى معركة الحضارة (بيروت : دار الكلمة للنشرء 1947) ص١-1١1.‏ 

د. عبد الحليم عويس » الإسلام كما ينبغى أن نزمن به ء (القاهرة : دار الصحرة » 4.8 اه -11580) ؛ 
ص91 11-11. 

ومن تم فإن مواحهة هؤلاء المتلدين للغرب الآخذين بالدليل الترهمى سعلى حدٌ تعببير الشاطبى- فى رؤيتهم 
التجزيئية النى تتحدث عن إسلام اشتزاكى وآخر رأسمالى » وثررى » ورجعى ... إلح » ذلك أن الإسلام .. قد 
أصبح فى نظظر يعضهم -"إسلاما نوعياً أو جزنياً أو نظرياً أو مظهرياً أو وسيلة من جملة وسائل العيش" . للرحع 
السابق » ص" . 

ويدو أن اثبات نص دقيق للشاطبى فى هذا الجال أمر هام : "ذلك أنّ فى الشريعة كليات تقضى على كل حزئى 
تمتها .. وهى أصول الشريعة » فما تحتها مستمدة من تلك الأصول الكلية » شأن المزئيات مع كلياتها فى كل 
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نوع من أنواع للورحودات -فمن الواحب اعتبار تلك المزئيات بهذه الكليات ٠‏ ..إذ محال أن تكون اللزئيات 
مستغئية عن كلياتها . فمن أخذ بنص مثلاً فى جزئى مُعرضاً عن كلية فقد أعطأ .. فالحاصل أنه لابد من اعتبار 
تخصوص اللمزئيات مع اعتبار كلياتها وبالعكس . ..إذ الكلى لا يتخرم بجزئى ما والحزثى مدكوم عليه بالكلى ... 
انظر : الشاطبى , للواققات , مرجع سيق ذكره » المدزء الشالث ؛ مسج ١‏ » ص1 ؛ انظر أيضاً » الشاطبى » 
الاعتصام , المزء الأول 6م .س. ف 544 - 149 ٠‏ 

ويلفت د. درازء شارح موافقات الشاطبى » ؛ النظر إل القاصد ذاتها » موكداً 0 أنه لا يقتي الغظر فى هله 
الأدلة المزئية دون النظر إلى كليات الشريعة وإلاً تضاربت بين يديه المزيات وعارض بعضها بعضاً فى ظاهر 
الأمر » فالواحب إِذا اعتبار ابلمزئيات بالكليات ...ويلاحظ التواعد الكلية أولاً » قّمها على الحزئييات . .. فزى 
فريقً من يستحق وصف الأمية فى الشريعة يأخذ ببعض حزئيات يهدم به كلاتها » حتى يصير منها إلى مظهير 
بادى الرأى من غير إحاطة بمقاصد الشارع لتكون ميزاناً فى يده الأدلة المزئية . وفريقاً آخر يأخحذ الأدلة ابلزئية 
مأخيذ الاستظهار على غرضه فى النازلة العارضة فيحكم لمرى على الأدلة حتى تكون الأدلة تبعا لغرضه من غبر 
إحاطة .مقاصد الشريعة ولا رجوع إليها رجوع الافتقار . 

انر : للرجع السابق . ابلنزء الأول » القدمة بقلم الشارح : د. محمد عبد الله هراز . 

وفى إطار خصرصية الرؤية الإسلامية النهجية » بيدو للباحث أن مقولة امرضوعية التى تنتشر فى جحل كتابات 
الباحثين للسلمين ؛ أو غيرهم » إنما هى فى حاحة إلى مراجعة ء أو على الأقل رؤية هذا المفهرع برؤية نقدية 
إسلامية » وذلك أن تلك المنرلة تستبطن فى داخلها بججموعة من القيم الغربية التى تؤمن بالمركزية الأوربية والغرية 
وتمميق الانتشار والغلبة للمفاهيم الغربية فى العلم والدين . بل والتقسيمات المختلفة والتصنيفات الحضارية النابعة 
من الحضارة الغربية » بل وحتى فى أسلوب الطرح والاستخدام النهجى ومصادر المعلومات » كما تتعى 
(الحقائق) » أو دعوى النمط الثقافى العام والثقافة الإنسانية » من حيث المعاير والمقايس . 

وكل ذلك يُحقّق -وفقاً هذه الرؤية- حيادًا علمياً ودقة متناهية وقدرة علمى ضبط العائج وإطلاق التعميمات . 
وإن هذا للصطلح الذى كنب له الشيوخ على ألسئة الكاقة ؛ وهو ما أعطاه استقراراً فى الكتابات كافة . كال 
هذا يتبعل الاقنزاب منه تناطرة غير مأمونة العراقب . ومن ثم » فإن أى محاولة لفهم معايير لتلك المقولة من منطلق 
متمايز وعغتلف الأمر الذى يؤدى إل فهم مميّر للموضوعية , أو إن شئت قَثّنْ -بعبارة أدق- الأمانة والاستقامة 
العلميتين كل هذا قد يدفع المقدسين هذا السطلح أن يدّعوا على كل من يماول الاقتراب من هذا المصطللح 
الشائع؛ أو القول بضرورة تغييره وفق أصول الرؤية الإسلامية ومصطلحاتها الخاصة وامتميزة -أن يعوا بدعورى 
إيهام العكس (أى الاتهام بعدم للرضوعية والتحيّر والذاتية وعدم تمصّل الدقة والضبط وتَميق الحياد العلمى » 
والأمر على غير هذا النحر ؛ ذلك أن الرؤية النقادية الإسلامية لمقولة المرضوعية » وكما يزكيها الفكر الغربى وفنا 
لفهمه ومتاييسه ليست إلا تقداً ذا الأسلوب . أما الفكرة فلدينا من للصطلحات الأكثر دلالة وتوفيقاً لتحوى 
على المعانى الأكثر ضداء »ونا ودوان مرلوغة » والأكثر انساقا مع أصول الرؤية الإسسلامية » ومن هنا يقترح 
الباحث مفهرم "الاستقامة" العلمية بدلا من مفهوم الموضوعية الذى لا يؤدى معانى خاصة بالأمانة فى البحث 
والعدل فى التحرى وإصدار الأحكام » وهو مفهوم يجد أصوله ومعظم مميزاته فى كتابات التربية الإسلامية وأدب 
العلم والعلماء . 


5. 


"الموضوعية التى تتعلق من طرف نحفى » بصورة غير مباشرة » بهذه الأطروحات الوضعية 
ويستبطن فهما معينا لتلك الفكرة . 

. هذه الرؤية النتقدية لتلك التصورات الوضعية وطرائقها المنهاجحية تلزمنا » حيث 
موضوعنا بناء المفاهيم » بضرورة التعسرض ججموعة من المحالات الوضعية (البشرية) سواء 
أكانت من حارج التراث أو من داحله قي بناء المفاهيم الإسلامية وأهمها محاولات أربع : 

الأول : الب تحاول الاعتماد على البداء الإجرائي من خلال الؤشرات للمفاهيم 

الإسلامية . 


الثانية : الي اختطت مخصوصاً أمعته "التجديد اللغوي" وذلك ضمن محاولة أكثر 
انساعا تهتم بقضية التراث والتجديد . 


الثالثة : مماولة ملء الفراغ في دائرة للفاهيم بما أسمي بمنطقة العفو" ولكن على غير 
حدودها وشروطها . 
الرابعة : محاولة التعلق بشكلية المشاهيم دون أن ترتبط بالحركة والسلوك وفق 
مقتضاها » وهي محاولة أطلق عليها "التحيل" . وهذه امحاولات - بن 
حلال النماذج الي ستعطى لما - وإن ميت عملية بناء للمفهوم تجاوزا » 
إلا أنها في حقيقتها تبديد للمفهوم وتفريغ له من طبيعته الكلية وآثاره 
الحركية. 


- مفهرم الاستقامة يتضمن مجموعة من الضوابط العلمية الأخلاقية (الشعور بالمسؤولية أمام الله -الأمانة العلمية- 
التواضع- -العزة- العمل يمقتضى العلم الحدق -والابتعاد عن الظين -التجرد عن الهوى -تكامل للنهج من 
الأمائة- الصدق وجمتب العدال- البيان والأداء) , 

انظر فى بدموع هذه القراعد : تحمد بن على الشوكائى » طلب وطبقات للتعلمين "أدب الطلب ومنتهى الأدب" 
دار الأرقم » د.م. » د.ت » مراضع متفوقة . 

أبو بكر البغدادى » كتاب الغقيه والمتفقه » تصحيح وتعليق قشع سيل واشنوقء التديرة نكب أنن نين 
مالك »-5١ه_)‏ ج” » ص ١١١‏ وما بعلها . ١‏ 

يوسف بن عبد البر ء جامع بيان بالعلم وفضله » دار الأرقم » 1794١ه ١518/‏ »جاو ص١٠‏ ومابعلها ) 
جا ص4 وما بعدها د. عبد الفتاح عبد الله بركة : أخملاقيات العلم فى الإسلام ؛ بحلة الدراسات الإسلامية » 
ياكستان . إسلام أباد , ابجلد )١5(‏ العدد (؟) ؛ يوثير 1941 -جمادى 1101 ها- ا ص11 -754. 

د. يوسف القرضاوى » الرسول والعلم » (بيروت » مطبعة الرسالة » 1144م) 75-517 . 

انظلر أيضاً بصفة خاصة : د. حسن تممد الشرقاوى » نحر منهج علمى إسلامى » القاهرة : دار المعارف 1117/8 
ص 7١1١‏ وما بعلها . 
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أولاً : المؤشرات والاتجاه الإجرائى وبناء المفاهيم الإسلامية 

تقوم هذه انحاولة على بناء المفاهيم الإسلامية عامة » والسياسية تخاصة » على أساس 
من سيادة الاتحاه الإجرائي في دراسة الظواهر الاحتماعية والسياسية واستخخدام الموشرات 
كأداة منهاجية في تحديد المفاهيم . : 

وقد تحاول بنض هذه الدراسات السماة بالإمبريقية أن تنتقد محاولات بناء للفاهيم 
الإسلامية من منظور فقهي شرعي بأنها ليست محاولات جادة » حيث لا تعتمد التعريف 
الإجرائي كأداة لبناء هذه المقاهيم ما يمكن من تحويلها إل مجموعة من المؤوشرات » حيث 
يمكن إبراز اللفهوم على شكل وحدات يمكن قياسها كميا . وقد تمت بعض المحاولات ف 
يحال الدراسات الإسلامية سنشير إلى إحداها . 

: والؤشرات كأداة منهاجية بحد اهتماماً متناميا . .. بل إنه مع بروز دراسات التنمية 


والتخحلف نشأ اتماه قي دراسة التخخلف ب سمي "اماه الموشرات" وهو ابّحاه يدثلل على التخحلف 
ل 


ارات اه ليس كذلك »أو 0 ره أو 
جماعة .. المزشرات كغيرها من مخرجات العلوم الاحتماعية تستخدم استخداماً مصلحياً ورا 
نحازاً ترجه فكري بعينه!( "حيث يصير للمؤشر هوية كما أن له اتجاهاً » كما أن 


(1) انظر في أهمية للؤشرات ف إطار البحوث التجربية : 

د. عبد الباسط عبد للعطي » البحث الاجتماعي : شحاولة نحر رؤية تقدية لمهجه وأبعاده (الإسكندرية دار المعرفة 

الجامعية » 1547م) ص١٠7‏ - 7١1‏ وكذلك في تفصيل اتّماه المؤشرات » انظر : د. السيد الحسييٍ اتجاهات 

علم الاحتماع في فهم مشكلات الدول النامية » ضمن كتاب : دراسات ف التمية الاجتماعية » تأليف : د. 

السيد الحسيي وآخخرين » (القاهرة , دار للعارف » طلا » 15174) ص01 - 14 , 

1 00 

. التعتتلجه أع رمم اع بتعد1:ء نسم مم18 6 304 15م لقع نام لداعه5 ,وجعلهة 7 علمم2 
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() انظر : د. . عيد الباسط عبد للعطي » البحث الاجتماعي . *.. مصار سيق ذكره ‏ ص ١‏ سسألا 
انظر كتلك : 


.0 ,كهمتلق تامهم تغط لهة عو مقدان عنتسدممع8 لمج لدأعه5 كه كروامع نهم ,500 يتن 
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خنصوصية للكان والخيرة تفرض كذلك مراعاة احتلاف الؤشرات"207 كل ذلك يوكد أن 
الحديث عن ثبات المفهوم الإحرائى ودثئته وعموفه دعوى لا بد لها سنداً أو تأسيساً . 

رتاس 0 يسية ل م لك و 
التلاهرة : 


- إن اهتمام الرؤية الإسلامية بالإانسان كوحدة كلية لا ينفصسل فيه الجانب المادي 
عن المعنوي وتتفاعل فيه حركته وسلوكه وجوانبه الختلفة » يعن » ضمن ما يعني » أنها 
تعتبر أن الدراسات الوضعية قفزت من دون مبرر إلى حيث يستحيل أن يوحد غير العلوم 
التجريبية وغيرت بذلك اتماهها وطريقتها » وأن تصور تلك الدراسات الوضعية للإنسبان 
بنعل اهتمامها به وجعله موضوعا لها إنفا يختلف اختلافا ينا عن حقيقة الرؤية الإسلامية 
للإنسان » ذلك أن اهتمام الدراسات الوضعية بالإنسان » قياساً على المادة والتعامل معه 
بقوانين المادة إنما هو أمر يناقض المفهوم الأساسي لكرامة الإنسان » وحقيقة الأمانة الي 
يحملها ووظيفة استخلانه في الأرض . 

- إن الرؤية الإسلامية تنفي إمكانية قيام تحارب مضبوطة في النظريات والدراسات 
الاجتماعية والسياسية .. فهي ترفض أي نوع من التجريب المضبوط على الإنسان » على 
فرض إمكانية ضبطه » وفي هذا الإطار يمكن التحفظ على مسيرة النظرية الاجتماعية 
والسياسية التطبيقية في قدرتها على بلورة نوع من الأساليب العملية وللنهاجية تعبّر عن أبعاد 
الشخصية الإنسانية من حيث |علاقاتها الاجتماعية » وهو ما يسمى "بالسوسيومتريا" أو 
القياس الاجتماعي » أو علاقاتها في الحياة السياسية تحت مسمى النظرية السياسية الامبريقية 
وهي تسعى عن طريق دراسة هذه العلائات دراسة مقياسية لاستصدار حكم على 
الإنسان كفرد - وتعتبر هذا الحكم صادقاً وتعتمده في التعامل الحباتي أو العلاحي مع الفرد- 
لأنها بذلك قد تهمل أهم الدوانب في الشخصية الإنسانية » وفي هذه العلائات الإنسائية 
دون مبرر سوى أنها ليست قابلة للقياس(© . 


- كذلك فإن الرؤية الأسلامية » وما ينبن عليها ؛ تقضي بأن الشخخصية الإنسانيةٍ لا 
يمكن حصر أبعادها ف موقف طبيغي أو اصطناعي » ولابمكن مياسها إحصائياً وزمانيا أر 


)1١(‏ انظر : د. فاروق يرسف ؛ دراسات في الاجتماع السياسي » ج؟ ؛ مشكلات وحالات في مناهج البحث 
العلمي ‏ (القاهرة : مكببة عين شمس 6 15174) ص4--11. 
زف د.عبد القادر هاشم رمزي ») الدراسات الإنسانية ...ص0 35. 
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مكانياً » بل يمكن النظر إليها من لال أفكارها ومن خلال نفسيتها » وهما ناحيتان تبرزان 
في ممارستها لحياتها وف اهتدائها مؤتمرةًبما أمر به الإسلام منتهية عما نهى عه أو شرق 
عن ذلك . 


- ويظل القياس وفق هذه الرؤية ارد عي العافت ادر عي ا 
يستطيع الباحث أن يتيقن من نتائحه إلى درحه تكاد تحجم من أهمية هذا الأسلوب فى نهسم 
الحياة الإسلامية » لأن نتائجه تعتمد على الملاحظة الظاهرة الى لابمكن أن تحيط بالعلاقة 
الروحية بين الإنسان وخعالقه » بالإضافة إلى أن المنداع يمكن أن يتدعل في الملاحظة . 
وكذلك سلبيات الموقف والعوامل المادية » وتشابك المتغيرات مع عدم إمكان تمييدها أر 
افتراض ثبات المتغيرات الأخترى » حيث إنه افتراض وهمي وليس علميا » إهمال مجموعة من 
العوامل وامتغيرات الدخيلة في الموقف دون إمكانية عزلها بمال : إن فطن الباحث إليها ‏ 
وررما لا يفطن الباحث إلى أهميتها وتأثيرها كلية . كل ذلك يجعل أحكام اللاحظة ونتائج 
التياس سلبية وغير إنسانية . 


- فضلاً عن أن هنالك تواعد إسلامية شرعية ضمن الرؤية الإسلامية يمكن تطبيقها 
ا ا ا 
صحيحه عن النبى مه رلا يزني الزاني حين يزني وهو مؤمنن. ٠‏ «لا يؤمن أحدكم 
حتى يحب لأخيه ما يجب لنفسه» . فهذه الإشارات أحكام تنطبق على فاعليها أثناء فعلها لا 
تبله ولا بعده » فلربما تاب أو أقلع أو أقيم عليه الحدّ » فجبر الله به ذنيه » أو غفره له » أو 
أثابه بالإتلاع عنه «إإن الذين اتقوا إذا مسهم طائف من الشيطان تذكروا فإذا هم 
مبصرون» . الأعراف] . 
- إن موقف الرؤية الإسلامية يعبر عن فهم متميّز لما يسمى في الدراسات الإمبريقية 
بوحدة الدراسة » فإذا كانت بعض الدرا اسات الي تستند إلى إطارها النظري في تمديد 
مستويات التحليل ووحداته » وبالتالى وحدات القياس الي سيبنى الموشر عليها » » فمعظم هذه 
الدراسات ني هذا لمجال اعتمدت على وحدات فردية بمرّاة » ذلك لأنها انطلقت من الفكر 
الليبرالي امعد بالفرد » في حين أن توبثهات أحرى يمكن أن تعتبر الطبقة أساسية ف 
التحليل(1) . الأمر يختلف حين يطرح دائحل الرؤية الإسلامية إذ أنها ترفض اعتبار أية حزئية 
من السلوك فردية فقط » بل هي (فكرية) أي فردية وجماعية وملتزمة ف آن واحد » وهذا 
مرادف لكرنها (إعانية) أو أنها أداء مهترٍ ومتجه نمو مرضة الله » أو أنها ' إثم وأداء ضال 


. للرحع السابق » ص8 ة-؟ة؟‎ )١( 
د. عبد الباسط عبد المعطي » البحث الاحتماعي ... مصدر سبق ذكرة ؛ ص 1غ ه‎ )1( 
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منحرف عن الصراط امستقيم . إن القرآن حينما تعامل مع مقهرم الأمة كمفهوم جماعي لم 
يتتصر على ذلك » بل تحدث عن (الفرد > الأمة) الذي يهدي ويهتدي ؛ فكان إبراهيم عليه 
السلام أمة وحده(١)‏ . بينما تحدث الحديث النبوي عن كثرة غثائية لا يعتد بها لأنها افتقدت 
الفكرة وانحرفت عنها9) . 


- وف هذا الإطار فإن نقد تلك الرؤية الإسلامية للقياس المرتبط بفكرة الؤشرات الذي 
يعكس فلسفة كامنة فيه من حيث الوزن الرقمي الذي يختلط أحيانا بفكرة الحق »؛ والصحة 
والصواب . فالرق ية الإسلامية تعطي مزيداً من الأدلة في هذا احال تعد تحففاً على هذا المخط 
في التفكير . ذلك أن هناك مجموعة من الآيات الآيات القرآنية تعكس » وبحىٌ ا 
متكاملاً حيال فكرة الرقم والوزن الكمي نِ إطار وضع العلاقة بين الكم والكين في وضعها 
السليم » والرؤية الإسلامية لا تجعل للرقم معنى مطلقا على علاتة ولكن ا كثير من التحفظ 
على مثل هذا التصور(© . 


() إن الرؤية القرآنية تفرق في المواقف والسلوك والأحكام والقيمة والوزن بين الذين يعملون 


ا لله حنيفا)» [التحل : ٠‏ 

() يقول,لنبى مر 100 000 :أو من قلة 
نحن يؤمثلر يارسول الله ؟ فتال : ((أنتم يؤمئذ كثير » ولكنكم كغتاء السيل , ولنتزعن الله من صدور عدركم 
للهابة منكم وليلقين الله ف قلوبكم الرهن)) ٠‏ قالوا : وما الوهن يارسول الله ؟ قال : "حب الدنيا وكراهية 
الموت)) انظر شرحاً موفا لهذا الحديث : الشييخ عبد العزيز خخلف بن عبد الله المخلف . 

() لا شك أن هناك كثيراً من المراحع قد أوضحت كثيراً من هذه التحفظات :وقد رأ الباحث . الاختصار في 
عرض معفلم هذه التحفظات , بل إن هناك بعضاً منها لم يتمكن من ذكرها لشيق المقام . كما أنه من 
المستحسن في هذا المقام ألا نزحم هذه الدراسة ,عراحع كثيرة ليس هنا المقام لإثباتها غير أن المفيد أن نبت 
بعضاً منها : 
انظر : د. عماد الدين خليل » مؤشرات إسلامية ف زمن السرعة (بيروت دار الرسالة 1948) ص -١5‏ 
14. 
عممد عبد الله السمان » الإسلام هر الحل » (المّاهرة : دار الثقافة العريبة » البحرين ؛ والمخصرق : مكتبة 
ان مهلوا ولعت الم ساء 
أد. مشر 0 العالم الإسلامي وتحاولة السيطرة عليه » دون مكان طبع » ط؟ (11401ه - 
)0١‏ ص١‏ , محمد فتحي عثمان » الدين للواقع » سلسلة الثقافة الإسلامية , العدد الثامن (الشاهرة : 
المكتب الف للنشرء رمضان 8/48 ١ه‏ - إبريل 1568م . ص7 . 
انظر : أيضاً في تفسير حيد لقصة الخضر ف حواره مع موسى (عليه السلام) أبو القاسم حاج مخمد» 
العالمية الإسلامية الثانية » (أبو ظلبي : دار المسيرة » 85 ااه) ص117-١٠/ا‏ 
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والذين لا يعملون ...#(هل يستوي الذين يعلمون والذين لا يعلمون»#. [الزمر:9]. إن 
هذا الاعتلاف النوعي يؤثر بالضرورة على الوزن من حيث القدرة والفاعلية . 

(ب2 إن الرؤية الإسلامية لا تعتبر الكثرة على حق لكونها كثرة » بل إن 000 
ما أكد على أكثرية الكارهين للحق .... «إوأكثرهم للحق كارهون4 . [الؤمنون ٠١:‏ 
باع ا ل أ ا ا ار 
فالمسألة ليست مسألة أعداد (أرقام) وإنما مسألة القدرة الكثفة على الفاعلية والتغير من خلال 
الإعان . 


والرؤية الإسلامية - من خلال القرآن - الي تضرب مراراً وتكراراً قاعدة الأرقام 
هذه وتستبدلها بقاعدة الفعل التاريخي النوعي لا الكمي طإإن يكن منكم عشرون صابرون 
يغلبوا مائتين , وإن يكن منكم مائة يغليوا ألفا من الذين كفروا» . [الأنفال : 15]. موفإن 
يكن منكم مائة صابرة يغلبوا مائتين وإن يكن منكم ألف يغلبوا ألفين بإذن الله 
الأثفال: 15ع . 


إن هذه الرؤية نفسها تحدينا على لسان الرسول الكريم يغ عن اليوم الذي ستغدو فيه 
الأمة ّصعة للآكلين -ليس عن قلة- فهم غناء كغثاء السيل ولكن عن غياب لقوى الفعل 
والمخابهة والتغيير في نفسية الإنسان المسلم . 

(ج) كذلك فإن مفاهيم إسلامية مغل الرزق » وفريضة الزكاة » وتحريم الربا ‏ 
والنظر للمال عامة من خلال المنظور الإسلامي » تدحل ف اعتباراتها ليس فقط عمليات 
الحساب الكمي أو ما هو قابل له فحسب » إن الرزق كمفهوم يشمل كل إضافة للإنسان 
حتى لو بدت له شراً . وإن مفهوم الزكاة: الذي يعن التطهر » » كما يعن النماءء وإنما يعبر 
رغم السات الفااقري يكرنة عملية الباق وعطاء تفتروش يتقية عضن في لال :رإت 
مفهوماً مثل الربا رغم أنه يد يتضمن الزيادة ليس في الرؤية الإسلامية إلا محقاً ونقصاً » إن هذا 
الحساب يعبر عن حالة كيفية جديدة ويعبر عن منطق جديد وعخالف في الحساب يمكن التعبير 
عنه أنه "حساب الإيمان" 0 عامل الظاعري الانسبان ع كل شيء » فضلاً عن 
و( الإو ال ازا الوروك لل روا وااو لوطم اميم 1 
الله أولتك هم الصادقون» . [الحجرات: 5٠ع‏ . 

(د) بل إن القرآن » أكثر من هذا ئد أعرج مفاهيم هي فْ مدارها على النفع 
والبحث والتعامل الكمي الحسابي مثل : التجارة والشراء والبيع والمرض » إلى مفاهيم لما 
من الامتداد » بحيث أرجت هذه المفاهيم لتعبر بها عن دائرة التعامل ف العقيدة » العبادة 
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بمنطق حساب الإبمان فيا أيها الذين آمنوا هل أدلكم على تجارة تنجيكم من عذاب 
ألم * تؤمنون بالله ورسوله وتجاهدون في سبيل الله بأموالكم وأنفسكم ذلكم خبر لكم 
إن كنتم تعلمون»[الصف : .]١١ 035١‏ 

(ه) وبالمنطق نفسه الذي يرفض التعامل الكمي والحسابي للطلق » فإنه يرنض 
التعامل بظواهر الأمور ومسوساتها والاكتفاء بها والوشوف عندها ء ذلك أن التعامل 
بالظواهر نما يقصي من حقيقة الابتلاء أهسم عناصرها وهو الإيمان بإفأمًا الإنسان إذا ما 
ابتلاه ربه فاكرمه ونعمه فيقول ربي أكرمن * وأمًا إذا ما ابتلاه فقسدر عليه رزقه فيقول 
ربي أهائن #[الفجر : ه61 ]١1‏ . كذلك فإن التعويل على الظاهر يجعل من النفاق مساوياً 
لمان والإسلام » و كانت التفرقة بينهما قرآنا وسنة مؤكدة من حيث الصفات والأنعال 
والجزاء » واضحة ليست في حاجة إلى مزيد من بيان » فالمنافق " .. وقف مع يمحرد الظاهر 
غير ملتفت إلى المعنى المقصود ... " 


كذلك فإِنُ الوقوف عند الظاهر لا يفرق بين للسلمين على الحقيقة والسلم ا هامشي 
أو من أسماهم ابن تيمية المتوسمين بالإسلام . وإن الوقوف عند الظاهر من السلوك في إطار 
من الشعائر لا يتفهم حقيقة الدين المعاملة حيث يستمر في عمارة الأرض . إإنما يعمر 
مساجد | لله هن آمن با لله واليو م الآخر» . [التوبة : 18ع . بهو أنشأكم من الأرض 
واستعمركم فيها» . [هود : .]1١‏ 

لك ماسم قن وبالتالي على فكر 
الموشرات التي تعرل على ذلك » من أدوات بنية ف دراسة ظاهرة أو مرضوع ماعلى 
السيطرة على الظواهر وإمكان تفسيرها عن طريق القياس » إأنما » وبصورة غير مباشرة ؛ لا 
تعنزف .كاساة العجر البشري . وهي إذ لا تعترف بهذا القصور في عمليات الإدراك الشامل 
رالكلي لأبعاد اللوقف » فإنها لا تميل ذلك القصرر إلى قدرتها البحنية.... فإوها أوتيتم من 
العلم إلا قليلا» . [الإسراء : 80] . بل توكد على القصور ف المادة موضع البحث » ميث 
تستبعد من المفاهيم مالا يمكن قياسه احتجاحاً مرة بطبيعتها القيمية ومرة أخمرى بطبيعتها 
الغيبية » ومن ثم تشكل القصة القرآنية الى اشتملت على حوار بين موسى عليه السلام 
والمخضر العبد الصالح إنما تعرض هذا العجز البشري من ناحية » كما تؤكد من ناحية أخرى 
على ألا نتسرّع في إصدار الأحكام على الظواهر والممارسات والأفعال . ومن ثم على 
الباحث لكي يتبين الأوجه الأكثر نحفاء للظاهرة » والأسباب الأبعد والأعمق للفعل » فلا 
يقع ف خمطيئة الحكم بالظن وما تهوى الأنفس » ومن ثم يواحه أنصار هذا الاتجماه الإحرائي 
ورطة عندما تدعرهم الحاجة إلى الانتقال من تحديد السلوك الظاهر ووصفه إلى محاولة تفسير 
هذا السلوك . 
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من خلال هذه الخطوط الرئيسية للرؤية النقدية لفكرة اللزشرات وقواعدها المنهاحية 
الى تستند إليها » » يمكن تقديم انتقاد حاسم لأحد النماذج في هذه الدراسات هو دراسة 
الإسلام والتدمية : دراسة ميدانية(1» » والح استخدمت مفهومين رئيسين هما الإسلام 
والتدمية بالإضافة إلى عدد من الفاهيم الفرعية كالمساواة والمواطنة والمشاركة السياسية 
كمتغيرات وسيطة » على حد تعبير كاتب الدراسة . وهذه الفاهيم على تعدد» وتسوع , 
تعريفاتها النظرية » كغيرها سن المفاهيم المتداولة في الأدبيات الاجتماعية » إلآ أن كاتب 
الدراسة لم يجعل أحد مراجعه مصادر التراث الإسلامي الي تتعرض لهذه الفاهيم » أو حتى 
مصادر إسلامية حديفة تقع في كتب الثقافة الإسلامية المعاصرة 1 
القراعد» وهو بصدد تحديد الإسلام كمفهوم , أن يجمع له التعريفات المختلفة -00-0 
كردا طمن ريق إلا أن صاحب للؤلف أهمل الصدر القرآنى » كما أنه لم ينر 
الأحاديث الصحيحة » على كثرتها في هذا الموضوع » الك أو مي 
يستعن أو يلات يستشر أَيا من التفاسير القرآنية » ورأى معظم الكتابات الحديشة (إسلامية أرٍ 
استشراتية) وتبصر هذه التعريفات مخضعا إياها لدراسة نقدية واسعة » ثم يعرض تعريفا 
إحرائياً يتناسب والتعريق الصحيح إن أمكن ذلك » ولكنه استشار تشارلز حلرك » 
رم دراسة كلود سوتكليف وطريقته 9 . والدراسة وفق منهجيتها استخرحت مفاهيم 

يتسنى دراستها وائعياً حيث كان لا بد من تعريف إجراني أى تحويلها إلى مؤشرات أو 
ا تقبل الملاحظة والقياس » وعلى هذا اتخذت الدراسة الإسلامية كمرادف للتدين » 
يمعنى أن له بعدين : المعرفة والسلوك وعثلان البعد المعرثئي في عنصرين (المعرفة بأركان 
الإسلام - والمعرفة بطبيعة صلاة التراريح في شهر رمضان) . بينما ركز البعد السلوكي على 
الصلاة لكونها عماد الدين» وتضمن هذا البعد عناصر ثلاثئة هي : أداء الصلوات وإقامتها ف 
مواعيدها والمكان المعتاد لأدائها) . هذا » وتمت لو اس ا 
الإختزالات للمفهوم؛ فالإسلام يختزل ف التدين » والدين يختزل في المعرفة بأركان الإسلام 
والعرفة بصلاة التراويح !! فكيف تسمح تلك الدراسات المسماة (الإمبريقية) الي تقع في 
دائرة البحث العملي الرصين كما وصفها » أن تقوم بتفريغ اللفهوم من معانيه الحقيقة 


. م1540-ه١‎ 4٠6 انظر :د. كمال للنرني » الإسلام والتدمية : دراسة ميدانية (الكريت وكلة للطبرعات:‎ )١( 
. ١7-1١5ص انظر : للرجع السابق‎ )1( 
وقد حرص الباحث على مراحعة مقالة كلود سوتكليف والذي كان أكثر توفيقاً من كاتب الدراسة العربية في‎ 
: اختيار العنوان » ولكن يظل كل منهما واقعاً في دائرة المخطأ في الإحراءات . انظر‎ 
© كعناع8 غن كعالقم لقعل1 (العتماءبت72 15 عاعقاد00 مد دهذاةة 5)) ,قكتاءايد .ندا‎ 
,.ش.5.[]آ ,كقععم 25أم10ع/ع10 5 لقتصناد1 ع1 ,(متتقطاء8 ره كممعاهم لدرذعم كبورعلا‎ 0. 


77-2 ,م .1975 ,وعطماء0 ,1 .110 ,10 
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والجوهرية لصالح القياس والرقم . وتعبير الإجرائية » وفق هذا الموذج » ليس إلا تأكلاً 
للمفهوم لا كن الاطمئنان إلى نتائج بياناته » على فرض صحتها . 

إن مكمن الخطر ف هذا التصور الإحرائى للمفاهيم هو تحديد مفهوم الإسلام عنتاطاً 
بالمسلمين » حيث إن هذا التصور يتعامل مع السلوك الظاهر » ومن ثم فإن ممارلات تحديد 
مفاهيم (الإسلام والإيمان والدين) كبناءات قياسية لمفاهيم مستقلة عن فعل البشر وسلركهم 
لا يقع في حسبان هذه الدراسات . 

وليس لأي من الباحفين - مهما ادّعى تمكنا في مثل هذه النوعية من البحوث - تحت 
دعوى الإمبريقية أن يتعامل مع بجموعة المفاهيم الشرعية على هذا النحو الذي يفرغ تلك 
المفاهيم من معانيها » بل رما ينحرف ف فهمها . إن هذا الامتزال للمفهوم يتنافى وطبيعة 
الإسلام وتكامل مستوياته ومفاهيمه وطبيعته الكلية الشاملة على ما قرره الباحث سابقاً 
وجعله أهم الضوابط المنهاحية ف دراسة الإسلام » كما أنه ينحاز إلى فهم الإسلام على 
كونه شعائر فردية فحسب مهملا أبعاده الحركية والجماعية . والدراسة على هذا تتطلق من 
فهم مستبطن للإسلام كدين بالمفهوم الغربي » ويصير الأمر منطقياً من خلال تلك الدراسة 
أن يتحصل صاحبها على نتائج قاصرة تنطلق من مقدمات قاصرة تنب على الفهم الغربي 
للدين الإسلامي كدين بالمفهوم الغربي . 

وكذلك » وف الإطار نفسه ء فإن الكتاب وفق تعريفاته الإحرائية عرل على الصلاة 
كتعبير سلوكى عن مفهوم التدين مزكيا هذا الانتقاء بأن الصلاة عماد الدين » غير أنه لم 
يحاول أن برسم الصورة المتكاملة للرؤية الإسلامية لمفهوم الصلاة وقصرها على تأدية 
الحركات دون ربطها بآثارها الى لا تنفضم عنها . 

وقد عرف الكاتب التنمية » من باب أولى » وفق الكتابات الغرية ف التنمية 
السياسية- ولم يتطرق من بعيد أو من قريب أن يكون للإسلام نهم متميز أو رؤية خاصة 
لهذا للفهوم » لا تعبر التعريفات الغربية عن مقصود الإسلام : هدنا وغانة وفيادئ رامنا 
ووسائل - مهملاً حقيقة الاستخلاف وعمارة الأرض . وكذلك فعل الزلف في مفاهيم 
المساواة والمواطنة والمشاركة السياسية . 

إن رسم صورة محددة لأبعاد للفاهيم وذقا لمصادرها الأصلية وللخصرصة يصير ذا 
أهمية ف إطار التصور السليم لأبعاد الظاهرة » والذي يعد بدوره من الستازمات الأساسية 
لاسي ناما كرا كفا .. ومن ثم » فإن دراسة الإسلام ف علاقته بالتنمية - على 
إمكانية القيام بهذه الدراسة في بمتمع يمكن وصفه بأنه إسلامي على الحقيقة ‏ تجعل من 
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الأبعاد عملية تفوق الحصر والإحصاء . ومن ثم » فإن اشتراط التوفيق والتعقيد في المقياس ع 
انعكاساً لحركية الأبعاد وتفاعلها وتشابكها وتعقيد الظواهر ذات الطبيعة امعنوية والإنسانية 
عامة » إنما تشكل قضية يجب البحث بصددها إذا ما أريد هذه الدراسات أن تلج مثل هذه 
الوضوعات . «إوما لهم به من علم إن يتبعون إلا الظن وإن الظن لا يغني من الحق 
شيئأ». [النجم : 1] . 
ومن هنا يمكن التحفظ على تلك النتيجة الى توصل إليها البحث من أن (التدين 
بوصفه الصياغة العملية لمفهوم الإسلام عامل محايد في علاقته بالتنمية لا يعيقهارلا 
يساعدها(! » بل لايمكن الاطمئنان إليها مطلقا مع خعطلاً الإحراءات البحثية والتعسف في 
تعريف للفاهيم إجرائياً ؛ حيث إن الواقع الذي استقى منه معلوماته لايمثل الإسلام ولا يمكن 
حسابه عليه . 


ثانياً : التجديد اللغوي وبناء المفاهيم الإسلامية 

هذه محاولة ثانية تقط طريقاً آعمر في بناء الفاهيم الإسلامية أسمته ((التجديد 
اللغري)) » وهي تستند إلى دعوى ((أن بحديد اللغة ... يحدث عندما تتطور الحضارة وتمتد 
وتتسع معانيها أن تضيق بلغتها القديمة الخاصة الي لم تعد قادرة على إيصال أكبر قدر ممكن 
من المعاني لأكبر عدد من الناس » فتنشأ حركة ديد لغوية وتسقط فيها الحضارة لغتها 
القديمة الخاصة وتضع لغة جديدة أكثر قدرة على التعبير))29) . 

وهذا القول يشوبه كثير من الخلط » الأمر الذي يودي إلى مزيد من التحفظ عليه » 
خماصة فيما يعنى بتجديد اللغة وتصويرها على أنها عملية تنفلت من الضوابط ويصير 
هدنها- حيث إنها لم تعد قادرة على إيصال أكبر قدر ممكن من المعاني لأأكبر عدد من 
الناس. ويبدو للباحث أن ممور التلبيس في هذه القضية هو يبان القصد باللغة القليمة واللغة 
الجديدة» وكذلك فإن قضية التطور اللغري ليست إسقاطاً وانشاء » ولكنها عملية معقدة 
يجب أن ينضبط فيها التطور بأصول ثابتة . 

ويعد خلط هذه امحاولة بين ما أسمته (لغة مليمة) و (مصطلحات تقليدية) وبين 
(للصطلحات الدينية الأساسية والحقائق الشرعية) وفق التعبير الفقهي » إنما يعبر عن حلط لا 


)1١(‏ . د. كمال المنوقٍ » الإسلام والتدمية ... مصائر سايق ذكره ص 4ل . ولضيق للقام في هذا المجال ل يتمكن 
(؟) د. حسن حنفي » التزاث والتجديد » (القاهرة : المركز العربي للبحث والنشر » )١94٠‏ ص177 . 
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يطاق بين الثوابت اللغوية واللغة القابلة للتطور والتطرير » وذلك أن الوحي المسطور (لغة 
وألفاظا وكلمات ومعاني ومفاهيم) يشكل دائرة من الثبات » حيث تعد المفاهيم النابيعة منه 
مقصودة لذاتها » لأنها تعبير عن مفاهيم شرعية لا يجوز التنازل عنها بأى حال » حيث أن 
استخدم مصطلحات مثل : الشورى والبيعة والخلافة » واشتقاقاً من الخلافة الإنسانية ع 
والإمامة قياساً على إمامة الصلاة .... الخ » وكل ذلك إنما يعبر عن ألفاظ مخصوصة تتضمن 
حدودها وشروطها » لا يمكن التساهل بصددها مهما استجدينا لذلك من مبررات . ذلك 
أن الألفاظ وكلمات اللغة تستبطن فى ذاتها وفى معانيها دلالات وأحكامًا وتيمًّا وعملاً 
وحركة تشكل جزءًا لا يتجزأ من مكونات اللفظ أو الكلمة أو للفهوم والصطلح . ومن 
الهم - بل من الواحب - عدم التفريط في هذه المفاهيم وعدم تبديدها لأن ذلك يشكل 
جزءًا من مهمة أساسية » هي بناء المفاهيم الإسلامية » وإلا فقدت هذه المفاهيم وظيفتها عن 
طريق سرقتها مرات » وتبديدها مرات أخرى . 


ويبين هدف هذه الحاولة حينما تؤكد على أهم دواعي هذا التجديد الي تتمثل ف 
كوت ((... العلوم الأساسية ما زالت تعبر عن نفسها بالألفاظ والصطلحات التقليدية الي 
نشأت بها هذه العلوم » والي تقضي في الوقت نفسه على مضمونها ودلالاتها للستقلة » 
والي تمنع أيضا إعادة فهمها وتطويرها ... (حيث) يسيطر على هذه اللغة القديمة الألفاظ 
والصطلحات الدينية مثل : الله » الرسول » والدين » الحنة » والنار» والئواب » والعقاب » 
كما هو الخال في علم أصول الدين » أو القانونية مشل : الحلال» والحرام » والواحب » 
واللكروه » وكما هو الحال في علم أصول الفقه » أو التارّفية الملتصقة ببيئة ثقافية معينة)(© . 

(هذه اللغة لم تعد قادرة على التعبير عن مضامينها التجددة طبقاً لمتطلبات العصرء 
نظراً لطول مصاحبتها للمعاني التقليدية الشائعة ال نريد التخلص منها ... ومن ثم أصبحت 
لغة عاحزة عن الأداء.بمهمتها في التعبير والإيصال)9) . إنه تبديد - مع سيق الإصرار 
والترصد - لتلك المفاهيم . وهو موتف يعبر عن استخحفاف وتصرف بالحقائق الشرعية 
والمفاهيم الدينية بصورة ليست هي بالتجدبد » وإما هي في حقيقتها تقع مع حيث هدفها 
ومحتواها في دائرة التبديد النطير وطمس حقيقة الثابث اللغوي الشرعي والنابع من حقيقة 
أساسية هى حفظ الذكر «إإنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون» . [الحجر : 8] . حيث 
هناك مصطلحات شرعية ومفاهيم نابعة من الشرع تطلق على حالات مخصوصة لعلل 


. ١؟8ص‎ » المرجع السابق‎ )١( 
. ١؟4ص‎ » المرحع السابق‎ )1( 
الا‎ 


ومقاصد مخصوصة لا يجري عليها التبديل أو التطوير المزعوم 20 . 

«إوقت كلمة ربك صدقاً وعدلاً لا مبدل لكلماته» . [الأنعام : ٠١‏ اع . إن هذه 
ناولة الي أسعت نفسها التجديد اللغري ليست إلا تحريفا للكلم لإيخرفون الكلم من بعد 
مواضعه» . [للائدة : ]4١‏ . 

رفون الكلم عن مواضعه ونسوا حظا ما كرو ب . [الائدة لالع . 

إن هذا التبديد والتبديل للمصطلحات الشعرية بأرى تقترحها هذه امحاولة بدعبوى 
أنها لغة جديدة صالحة للعصر كادرة على الإيصال إنفا يستند إلى مقولة فقهية بأنه (لامشساحة 
ف الإصطلاح) دون أن تحاول تلك الحاولة فهمها على مقتضاها ووفق شروطها . ومن هنا 
يبدو تحفظ الأستاذ محمد المبارك على أن لكل فقيه أن يصطلح على استعمال الألفاظ اليّ 
يراها للمعنى الصحيح التفق عليه . (ولا مشاحة ف الاصطلاح) تحفظ ف موضعه يؤكد على 
ضرورة ضبط هذه المقولة وفهمها على مقتضاها وشروطهاء إفللعشى الصخيح المتفق عليه 
الذي يعبر عنه بلفظ معين يكون اصطلاحا لذلك المعنى » فإذا أراد فقيه أن يستعمل 
اصطلاحاً معينا فيجب أن تكون المعانى الى يريدها مطابقة تمام الطابقة لمعنى ذلك 
الاصطلاح ؛ وعند ذاك لا مشاحة في الاصطلاح راجا اردع وكات واي نل 
يجرز له أن يستعمل اصطلاحاً له معنى متفق عليه » وهو يناقض ما أراد من المعاني (أو يقصر 

عن التعبير عن المعنى إجمالً) » أو (يررد شبه على المعنى والتباسً) » إذ لكل اصط لاح معنى 

برعل رنا رو للحا د امال امارج . (ومن ثم) فإنه يجوز للإنسان أن 
يستعمل ... اللفظ في نظير نظير العنى الذي استعملوه فيه مع بيان ذلك على ما فيه من النزاع » 
لكن لا يجوز أن يعمد إلى ألفاظ قد عرف استعمالها في معان فيحملها على غير تلك المعاني » 
ويقول إنهم أرادوا تلك بالقياس على تلك ٠‏ بل هذا تبديل وتحريف) (2 , 
ثالثا : منطقة العفو وبناء المفاهيم الإسلامية السياسية 


إذا كانت محاولة بناء الفاهيم الإسلامية السياسية عن طريق التعريفات الإحرائية 


(1) انظر ف توضيخ هذا الرأي : عبد العزير البدري » حكم الإسلام في الاشتراكية (المديدة الدورة ؛ للكتبة العلمية » 
طنكء 356لم) ص1؟1. 


انظر في إطار محاول التجديد اللغوي تموذحا آخر ينحو الى نفسه وإن كانت وريه الابما تي مد 
المحاولة التى أعطيتاها مثالا . 


(1) د. زكي يجيب محمود ء تحديد الفكر العربي » (بيروت 527 ٠‏ انظر الفصل السابع : 
ثررة في اللغة ص8٠ .582-١‏ 
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وفكرة اللوشرات قد انتهت إلى تحجيم المفهوم إلى ما يمكن قياسه واختزاله في بجموعة من 
الموشرات الظاهرة » ليست هي جوهر الفهوم » فشكلت تضييقاً للمفهوم يخل.معانيه 
الأساسية ومضامينه الجوهرية » وإذا كانت امحاولة الثانية التى أسميت (بالتجديد اللغوي) 
شكلت تفريطا في المفاهيم الإسلامية تحت دعوى (لغة الوائع والعصر) أو (القدرةعلى 
الايصال » بل وصل الحد في هذه امحاولة إلى ضرورة إسقاط اللغة الدينية بدعوى عدم 
جدواها وعدم قدرتها على التوصيل » فإن تلك احاولة الثالفئة سارت في الطريق نفسه » 
حيث أكدت »ء في بحال السياسة خخاصة » أن معظم المفاهيم السياسية تدل ف إطار منطقة 
العفو » وهو قول قد يُجد له ما يبرره » إلا أن هذه امحاولة جعلت من منطقة العفو منطقة 

فراغ لا يمدها حدود., وليس لها من ضوابط إلا التفكير بصددها بغرض ملئها عن طريق 
العقل فحسب » إنها محاولة تهدف أساساً إلى تنحية الدين من محال الحياة الحضارية والحياتية 
مسستبعلنة بذلك وؤية علمانية . 


ومن ثم حاء اختيار صاحب هذه المحاولة في كتابه (مناهيم قرآنية) ... للمفاهيم 
القرآنية ابي (يرد) بها على السياسبين الدينيين وال (يوضح) بها المفاهيم اللازمة لممارسة 
الحياة في المجتمع(23 . 

إن هدف هله الحاولة يكمن ف تضبيق فهم الدين وإحراج دائرة السياسة منه » أو 
إبراز الدلالات السياضية لمعظم المفاهيم الشرعية » إنها محاولة للتأكيد على (مفهوم العنى) 
إقصاء الدين كحاكم للعملية السياسية آخذاً منطقة العفو باعتبارها منطقة خلوا من الأحكام 
وما يمكن أن يهتدوا إليه بعقوطم البشرية خلصا من أي ضبط أو حد . 

وحيث قام صاحب هذه المحاولة بالإتيان بالأسانيد الشرعية لوحود منطقة العفو إلا 
أنه 4 يواصل بمنه للحديث عن الحدود والشرائط الي تحكم هذا المفهرم إلا في إطار مايمكن 
أن يسند فهمه ويظاهر ما اعتقده من أنها منطقة خلو من الأحكام . وقد كان لزاما عليه 
طالما اعتمد منطقة العفو » كفكرة منهاحية » أن يحدد أصوطا ويبين قواعدها وضوابطها وهو 
ما يلفت النظر إليه الشاطي بعد تأصيله لمفهوم العفو وتصنيفه » حيث يؤكد أن ( .... للنظر 
في ضوابط ما يدحل ة قت العفو» إن قيال به تظلر فإ الاتصار به مال النصوص نرعة 
ظاهرية » والانخلال في اعتبار ذلك على الإطلاق حرق لا يرقع » والاقتصار فيه على بعض 
ا حال دون بعض تمكم يأباه للعقول والمتقول » فلا بد من وحه يقصد نوه في السألة حتى 
تتبين 6... )0 , 


()ا د محمد أحمد خحلف الله مفاهيم قرآنية » عالم للعرفة » سلسلة شهرية » (الكويت : ا؛ اجلس الوطيي للثقاقة 
والفنون والآداب » عند يوليو )١545‏ ص؟ , 
(١‏ الشاطبي » الموافقات ؛ م.س.ذ ؛ ح١‏ +صة54١.‏ 
0 


منعلقة العفو إذا ليست تركا للأمون على عواهنها يتك ملوها للمرء كيفما شاءء 
وذلك أن (ملء هذه النطقة. .. بالتشريع والتنظيم بعد انقطاع الوحي فهو أمر متروك 
لاحبهاد اتهدين » م يضيق عليهم نيه ما دامراأهلاًللاحتهاد , وهنا تتعدد المسالك وتتنسوع 
المآخذ من الفقهاء ف ملء الفراغ » دون أن 7 ضير الؤينة قرعا بواحدامها باخام 33 ررم 
في موضعه واستوفى شروطه ....)0© .. ' 


رابعاً : التحايل وبناء المفاهيم الإسلامية 


تشكل هذه لحارلة تبديدا للمفاهيم الإسلامية في حقيقتها وجوهرها داك قفدت 
شكل الأداء الظاهري ينا 5 أو حتى الانقلاب من صفة الأداء ذاتها بالتعلل ريا آحر. 
وبرزت هذه امحاولة مع تكريس وضع الانفصال بين السلمين وإسلامهم ف الحياة » الأمر 
الذي جعل البعض يتحدث عن مسلمين بلا إسلام . 

ووجدت هذه المحاولة سئدها أحياناً لي وير الوقع من حانب كثير نين للفكزيق 
السياسيين المسلمين في إمامة المتغلب اتقاءً للفتشة والضرر الأشدّ » إلا أنّ هذه المحاولة الي 
بدت ف الأساس محاولة تتضمن حسن النيات في الإبقاء على الدولة الإسلامية ووحدتهاء 
فإنها أدت على غير ما أريد إلى ضعف الدولة الإسلامية وتفرقها . يشهد بذلك حيرة 
السلمين ف تاريفهم » إلا أن هذه الحاولة وحدت بعد ذلك ضمن إطار محاولة أحمرى 
تتضمن- سوءًا للنيّات - في إطار تبديد المفاهيم الإسلامية من مضامينها الجوهرية والتعريل 
على الأداء الشكلي نبل اخيانا الاتقلاب من محرد هذا الأداء تمت يسمى "الحيل" . إن 
التحايل على المفهوم وتفريغه من معانيه الأصلية وضوابطه وشروطه الي تشكل محوره لا 
ترتكب عيب التنقيص في الفهوم فحسب » بل ترتكب ما هو أشد ف محاولة تحريد المفهوم 
من جوهر مضمونه الأصيل والحركة وفق مقتضاه وشرائطه ؛ ومن ثم كان بناء اللفاهيم 
الإسلامية عامة والسياسية خحاصة ضمن عملية بناء التصور الإسلامي السياسي في حاجة إلى 
العرزين بال فلم الحاولات » فكان لزاما على الفقهاء مواحهة هذه المحاولة الي اقفذنت 

مسمى الحيل بالإبطال ورفض وصفها بالشرعية(؟) وضرورة تحقيق البيان في هذا ابحال حافظ 


(0)دى يوس الٌرضاوي » عوامل السعة وللرونة في الشريعة الإسلامية (القاهرة دار الصمحوة) 14.05٠اه-‏ 
46 ام) ص17. 

(؟) انظر في هذا بصفة أساسية :| 
الإمام عبيد الله بن بطة العقيلي » إبطال الحيل » (بيروت : للكنب الإسلامي ؛ ط؟ ال ل ل 
مواضع متفرقة . 
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على المفهوم وجرهره ومعانيه الأصلية مرتبطا مقصوده كما يتصوره الإسلام على وحه 
الحقيقة . 

إن دعوى التحيل وخحطرها على بناء المفاهيم الإسلامية يسقط أثرها إذا ما تفهمنا 
منهاجية أساسية توكد على تعلق بناء المفاهيم الإسلامية بالمقاصد منها مما يضبط عملية الأداء 
الشكلي أو الظاهري » هذا من ناحية » ومن ناحية أخمرى ضبط الفهوم وفق شروطه 
وحدوده الي تضبط عملية تبديد المفهوم ف الحركة مرة بالاعتذار » وأحرى يعدم الاستطاعة 
وادعاء العجز . إن المقاصد والشروط تسهم في التأكيد على اللفهوم ومعانيه الصافية أداءٌ 
وحركة . 


هذه انحاولة الي تحاول تبديد المفهوم ؛ إما ف الفعل ومقصوده في الحركة والعمل» 
وأما في الاسم بتبديد معناه والمقصود منه(1) » فبين المفهوم والحركة بمنتضاه ومعانيه علائة 


- الشاطبي » الراققات » م . س . ذ » اللبزء الثاني » ص784-17/8 الشاطبى » الاعتصام , م . س . ذء الممزء 
الثاني » ص 56١-48‏ . 

أحمد بن عمرو ين أبي بكر الشيبانى » في الحيل ؛ (القاهرة : طبعة مصرء 114١ه)‏ ص4 . 

تعمد سعيد البابي » كتاب عمدة التحقيق في التقليد والتلنيق » (دمشق , مطبعة حكومة » دمشق ؛ 141 17ه - 
77م ص41 21-1 1ء 

ابن اقيم الممرزية ؛ إعلام الموقعين عن رب العامين » (الناهرة : إدارة الطباعة النبرية 1414م الجزء الشالث » 
ص ١ 4١‏ وما بعنها . 

الشوكاني ؛ طلب العلم ... مصدر سبق ذكره ؛ ص؟91١-188.‏ 

)١(‏ يؤاكد الشاطي هذا المعنى بقوله إنه "... لما ثبت أن الأحكام شرعت لمصالح العباد ؛ كانت الأعمال معتبرة بذلك» 
لأنه مقصود الشارع فيها . فإذا كان الأمر في ظاهره وباطنه على أصل المشروعية فلا إشكال » وإن كان الظاهر 
موافقاً والمصلحة تثالفة » فالفعل غير صحيح وغير مشروع » لأن الأعمال الشرعية ليست مقصودة لنفسها وإفا 
قصد بها أمور أخحر هي معانيها » وهي الصالح الي شرعت لأجلها . فالذى عمل من ذلك على غير هذا الرضع 
فليس على وضع المشروعات ..." الشاطي » المرافقات » مصدر سبق ذكره سبق ذكره » جلا » ص 788 . 
كما يؤكد هذا ابن القيم ححيث " .... مدار المنداع والتلبيس (ف أمر الحيل) على أصلين : أحدهما : إظهار فعسل 
لغير مققصود الذي جعل له » والثاني » إظهار قول لغير مقصوده الذي وضع له . والكلام فى المناسبات ورعاية 
المصالح وتّمقيق المناط وتنقيحه وتخريبه وإبطال قول من علق الأحكام بالأوصاف الطردية الت لا مناسبة بينها 
ويين الحكم » فكيف تعله بالأوصاف المناسبة لضد الحكم » وكيف تعلق الأحكام على جرد الألفاظ والصور 
الظاهرة الي لا مناسبة بينها ويدع المعائي المناسبة المفضية لها الي ارتباطها بها كارتباط العلل العقلية بمعلرلاتها 3 
ابن القيم أعلام الموقعين ... مصدر سبق ذكره ص ١98‏ . 1 
كما يلغت الشوكائي النظر إلى الضبط المنهجى للقضية برمتها مؤكدا أنه من "... جملة ما ينبغى ... استحضاره 
أن لا يغثر .جرد الاسم دون النظر ف معاني المسميات وحقائقها » فقّد يسمى الشيء باسم شرعى وهو ليس من 

و7 


إن نتقل هذا التصور إلى دائرة التراث الإسلامي يتطلب من الباحثين مراحعة لكثير من 
تو لدت ولانناهيم الي بد مقصودها ومعانيها . بيدو ذلك فى مفاهيم مثل لانلاقة كمفهوم 
إلى عل ,للة كل متغلب » والبيعة ال أطلقت على بجموعة من الببععات الصورية 
بدت في تاريخ للسلمين السياسي دون النظر إلى ما شابها من عيوب القهر » والإكراه 
فم خا 5 والمعنوى أحيانا أخرى » وكذلك.مسمى السياسة الشرعية الذي أطلق 
على بعض سياسات صورية باطنها الظلم ثمارسة » كذلك مفهوم الشورى الذى ضيق في 
الممارسة فصار منبتا عن مقصوده وانقلب إلى تسويغ الاستبدادات في شكل شرعي » وما هو 

كزلك التحيل لإسقاط الفعل بالتسبب والتعلل مشل إسقاط فرض الأمر بالمعروف 
والنهي عن اللنكر» مرة بدعوى أنه فرض على الكفاية #ويرات بكري المجر وعدم 
الاستطاعة » إيثارًا للعانية والسلامة » والتعلل بعدم فعل الحق أو قوله دشية سلطان » أو طلبا 
ثناء الخلق . ش ا 

>كزلك التحيل من حانب بعض العلماء للاثخراط في سلك السلطان وسياسته بدعورى 
مكنهم من قضاء حاحة الخلق » مما يكرن سيا في فساد رأيهم أو عدم القيام بوظيفتهم 
السياسية - على مقتضاها باه السلطة . 

قدم الباحث رؤية نقدية إسلامية لبععض المحاولات الي اختطت طريقاً بعينه لبناء 
للفاهيم الإسلامية » وهي محاولات أطلق عليها بأنها بناء - مسن قبيل التجاوز - إذ إنها ف 
الحقيقة ليست إلا تبديدًا للمفهرم تارة بتحجيمه وإهمال أبعاده المعنوية الي تستعصي على 
القياس بطبيعتها » وتارة بتبديل للفهوم والخضوع للغة الغرب بدعوى اللغة المناسبة للعصر 
والقدرة على التوصيل والإيصال » وتارة ثالئة باعتبار منطقة اللفاهيم الحضارية منطقة 0 
أو "فراغ" في محاولة - مع عدم الفهم الصحيح لمصطلح العفو الشرعي والفقهي - لإأقصاء 
الدين عن بحال الحياة كلية وبالتالى إقصاء مفاهيمه عن محمل الحياة الحضارية كلية » الأمر 
الذي يجعل أمر ملئها رهنا بالعقل والعقل فقط » وتارة رابعة بتبديد اللفهوم معنى أو حركة 
علماً وعملاً » بتفريغه من جرهره الذي يعنيه » وتحريده من حركيته وفق ما يقتضيه . 


' الشرع في شيء » بل هو طاغوت بحث .. فيأتي من لا ييحث عن الحقائق فيتزل ذلك متزلة التصرفات 
الشرعية اغتزاراً منه بأن الشارع سوغ للناس (ذلك) ... غير ملنفست إلى أن هذا لم يكن له من ذلك إلا جرد 
الاسم الذي أحدثه فاعله ... وليس للراد .. إلا إرشاد طالب الإنصاف إلى عدم الاغترار بما يفعله المتلاعبون 
يأحكام الشرع..." انظر الشوكاني » طلب العلم ... مصدر سبق ذكره » ص84١1-/ا8١‏ . 
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هذه المحاولات في إطار الرؤية النقدية لها ضمن الاهتمام - ونحن بصدد تقديم مقترح 
لبناء المفاهيم الإسلامية - ضرورة تشكيل بناء متكامل قادر على الواحهة ؛ واضح الخطوات 
محدد المصادر - وفق أولوياتها » متوسل أدوات تنف تنفق وطبيعة هذا البناء ومصادره الأساسية 1 
هذا البناء المتكامل فا يشكل بدوره تكميلا لبعض خخطوط الرؤية التقدية مجموع المحارلات 
ا ا ا ا 0 

لنقدية الإسلامية لتلك المحاولات الأر بع السابقة » خطوطاً مساعدة لحاولة صياغة هذا 
0 ف بناء المفاهيم الإسلامية السياسية . 


فمن انحاولة الأولى وقصورها يصير التأكيد فى هذا القترح على مصادر بناء الفاهيم 
الإسلامية » وكذلك التأكيد على طبيعة الشمول والكلية في النظرة للمفاهيم للشتقة من نظام 
الإسلام » وعدم إمكان تحزئتها والأخذ منها » ما هو قابل للقياس - لأي سبب من الأسباب 
إلا في ؛ إطار فههم النزء ومكانته في إطار الكل الأسمي » ومن غير هذا وذاك يصير الفهوم 
مبتوراً والنتائج التحصلة من الدراسة على أساس منه تكون ناقصة وأكثر تشويهاً . 

ومن امخاولة الثانية وانفلابها من كل فيد » يعد التأكيد على -حدود عملية التعريب 
وضبط ما يقال عن تطور اللغة وعصريتها ضرورة على أساس من سلم التصاعد الفقهي 
الذي يعلي المحقائق الشرعية والمفاهيم المنبئقة من الأصول بفضل ثباتها وحاكميتها فى الحقائق 
المعرفية » كما أنها تتخذ من الحقائق اللغوية أداة هائلة في استتاداتها » » مع الاحتفاظ بقدرتها 
روفق طبيعتها في الشمول والكلية أن عطي للألفاظ معان جديدة وشاملة » ومن ثم يصير 
إثبات صلاحية هذه اللغة في إيماءاتها ودلالاتها في تفاعلها مع الواقع للخاير انا كيدا لأهينية 
هذه اللغة فى عملية التغيير وإبراز زا لملامح التميز والهوية الحضارية من خلال رفضها التضشبه 
بالغرب وتقليده مهما ادعى أنها لغة إنسانية لها من الشيوع مالا - خاصة في دائرة الفاهيم. 
ومن انخاولة الثالئة وتنحيتها الدين عن دائرة السياسة - مستبطنة رؤية علمانية - ومن ثم 
تنحيته عن داترة المفاهيم السياسية » نوكد أن معظم اللفاهيم التي وردت ف الشرع لها جانبها 
السياسي أو على الأثل دلالاتة: ميأسية فلا عن مقاههع اوجفلت بويا بدائرة السياسة » 
كما أن الاجتهاد ف إبراز مفاهيم تعود إلى الأصول والتراث عملية يجب القيام بها من داتصل 
دائرة التراث لا من نخارحه » كما أنه من الواحب كذلك تعديد ما يدحل تحت منطقة العفر 
والاحتهاد فيه وفق شرائطه للخصوصة » وما لا يدخحل تمتها ابتداءيما يعني ضرورة التمسك 
بالمفاهيم المنبثقة من الشرع » وتاريخ الخلافة الرائدة يمثل من خلال حوادئه نموذجا هاما ف 
التفاعل مع الشرع في انحتيار مسمى لموسسة السلطة وتزكية مفهوم "الخلافة" و "الخليفة" 
الموصول .مفهوم الثلافة الإنسانية العامة فِ 2 تحفيق منهج الله في الأرض » ومن ثم فليس 
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حجياً أن تمد اللخلاقة بأنها لحراسة الدين وسياسة الدنيا به » ولا شك أن هذا يشكل نموذحاً 
حيوياً في ملء منطقة العفو في دائرة المفاهيم استمداداً من دامحل منظومة المفاهيم الإسلامية ع 
خخاصة الشرعية» الب تشكل إطاراً لمنطقة الثبات في دائرة'للفاهيم بفعل ثبات مصدرها 
الأساسي وككن أن تسهم في إبراز مجموعة من المفاهيم الفرعية والحزئية الي يجب الاجتهاد 
بصددها تشتق منها » وفي إطارها » لتصبغ بروح العقيدة.وتستند إلى ركائز الإيمان وتنضبط 
بالشريعة ومقاصدها ء لا تتعداها ولا يُخرج عن روحها وشرائطها ومقتضياتها . 

ومن الحاولة الرابعة واحتيالها على الفهم تنبع ضرورة قيام اللقترح بسدٌّ الطريق على 
لتحيل على المفاهيم الإسلامية من خلال ضبطها وتحديد ماصدقاتها وتمقيق مناطها وتحريره 
وربط الفاهيم .مقاصدها ابتداء وانتهاء » ومن ثم » فإن بيان معاني الفاهيم الحقيقية » فضلا 
3 المج يو كو الود و سر يو 
تشكل حدود الحركة وفق مقتضاها » حيث لا يجوز "التحيل" أو "التعليل" أو "التبرير" 
حيث الكلمة المستمدة ولعو كبا كاه الوم ري 
اللعنى والدلالة أو الحركة وفقا لما ء فتؤكد الكيفية الي يمكن رؤية علاقة المفاهيم الإسلامية 
ف الواقع والخبرة » سواء تعلقت بخبرة تاريخية ماضية أو بخيرة معاشة مدصرة » حيث تكمن 
هذه العلائة ف شكل علاتة تعبيرية وضبط الواقع وعرضه على حمل المفاهيم الإسلامية - 
خخاصة جانب الثبات منها - الذي يشكل بدوره معايير ضابطة وأنساقاً قياسية فهي مفاهيم 
تقوعية تأخحذ الواقع قي الحسبان » ومعطياته في الاعتبار» من حيث ضمرورة التعامل معه لا 
الانسحاب منه » لكنها لا ترضخ له وفق مقولة الأمر الواقع - نخاصة إذا لم يوافق هذا الواقع 
ا ا 0 
الواقع الفك الي للد رط ميد للتاي لاي لقي ريدن لسلا لتقلا كي 
فرغت من معانيها الأصلية أو الحركة وفق شروطها - نتجت عن تماوزات وممارسات 
تاريفية ترسخحت في الحركة فتركت إسقاطها السلبية على الفهوم » فاختلطت الممارسات 
السلبية ودلالاتها بالمعاني الأصلية للمفهوم » وريما غلبت أو تغلبت عليه » فإن هذه الرؤية 
الإسلامية تدخمل في حسبانها أهمية الضبط النظرى للمفهوم قبل الممارسة الوائعية » وضبط 
فرضى الفاهيم - إن صح التعبير - حيث تعود تلك الفوضى وعدم الضبط إلى عدم القيام 
بمهمة اليبان على وجهها الصحيح فيكثر الخلط لأنهم لم يحصلوا معانى هذه الألفاظ 
راختلافات الاصطلاحات فيها » وكيف يتخاطب خخصمان وهما بعد لم يفهمان (العنى) 
فهما محصلا متفقا عليه بينهما ... فلتقدم البحث عن الاصطلاحات » ولابد من الوقوف 
على (للعنى) » فإن هذه الألفاظ مشتركة ومثار الأغاليط إجمالها » والوجه فْ أمئال هذه 
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المباحث أن نطرح الألفاظ وتحصل المعاني ... ثم نلتفت إلى الألفاظ المبحوث عنها وننظر 
إلى تفاوت الاصطلاحات فيها(") .. 

إن إطار التقليد السائد نحاصة في منطقة المفاهيم النيابتة مكل عن منائشة هذا الأمز 
بشكل موسع » وف إطار استقراء الموقف الشرعي واستنباطه من الأدلة الشرعية لاتخاذ 
موقف واضح منضبط لا ينغ كما أنه لا ينحني . إن مواحهة تلك المحاولات السابقة ةلا تتم 
إلا من محلال مناقشة فكرة التقليد للمفاهيم عامة (سواء من داتصل التراث أو من خخارحه) 
خاصة التقليد للمفاهيم الغربية يلا حجة ولا بينة من لال رؤية نقدية واسعة لتلك المفاهيم 
وصلاحيتها » مخاصة أن هذه اللغة تشكل لغة شائعة ممفرداتها في علوم السياسة في الوطن 
العربي ككل . 

وفق هذا الإطار السابق الذي يشكل إطاراً ترح بناء المفاهيم الإسلامية يمكن 
مناقشة عدة نقاط أساسية - تسهم في إكمال هذا القزح وتسهم في بيانه - تتعلق بالعقيدة 
كمرتكز وأساس » وضرورة بناء مفاهيم إسلامية أصلية ف مواحهة تقليد مفاهيم الغرب 
واللغة كأداة للبياك » والوحي ثرا مت سمت الحية. الأساسي لبناء الفاهيم » 
راكوا صلق للفاهيم بالخبرة كإطار زماني ومكاني لايد للمفاهيم من التفاعل معه فضلاً عن 
الإإنسان الذي هو محور المفهوم والمتفاعل معه » وعيا والتزاما أو تبديدا واثرانا . 
-١‏ العقيدة وبناء المفاهيم الإسلامية : 

إن العقيدة تع الارتباط بين القلب البشري والعقل وبين فكر أو رأي أو مفهوم 
معين » وإن هذا الارتباط يتميز بالترابط والقوة والإحكام كما يتسم بالنبات والاستمرار 
والاستقرار » والاعتقاد والعقيدة محور الفكر والتفكير ومنطلق السلوك وقاعدة المفهوم ومن 
هنا يتبدى أن الممايزة والمفارقة بين المفهوم الإسلامي وما عداه ضرورة يفرضها تميز العقيدة 
والاستمساك بالعروة الوثقى الي لا انفصام لها(" . 

إن بناء المفاهيم الإسلامية » يُعدٌ جزءًا من مهمة ممتدة لمواحهة النظم العقائدية ريده 
والمغايرة ال تغزو بجتمعات المسلمين وتلبس عليهم دينهم » وتعد ناك جرم سنا من 


(1) نقلاً بتصرف عن ؛ الغزالي » الاقتصاد في الاعنقاد » (القاهرة » مصطقى البابي الحلبي ؛ ط الأخخيرة 6 1471) 
ص١6‏ . ١‏ 
)١(‏ انظر في هذا : د. السيد رزق الطويل» العقيدة في الإسلام منهج حياة » (القاهرة : وزارة الأوقاف » اتلس 
الأعلى للشعون الإسلامية » صغر 401 ١ه‏ - ديسمير 1941م) ص15-18 ) , 
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ا 

يجب صياغة مقاهيم الإسلام الأساسية بحيث تنظم جماعة للسلمين وتكون منهم أمة 
وتقيم على أساس منها دولة فتجتمع لهم بذلك عقيدة أساسية واحدة » تشكل بدورها قاعدة 
أساسية للمفاهيم .. على أن تكون هذه الصياغة محكمة البناء منضبطة المعنى » قادرة على 
مواجهة النظم الأخرى وعخاطبة الئاس جميعاً بالمفاهيم الإسلامية الأصلية وبيان استجاياتها 
ودلالاتها على الحركة المعاصرة الإسلامية » باعتبارها جوهر الاعتتقاد والمسؤولية الأمر الذي 
يفرض الاهتمام بها تحديداً » وبياناً » كذلك تبدو الأهمية في تحديد المفهوم في وصله بالعقيدة 
بل وانبثاقه منها ابتداء والعودة إليها انتهاء » ووصله بالأساس بكلمة الترحيد حتى يؤتي أكُله 
وتبرز آثاره بصورة متجددة وحيوية بها يشكل حقيقة حقيقة جوهر عملية التجحديد على المستوى 
الفكرى . والعقيدة ليست بناء فكرياً محضآ » ولكن ها أبعادها الحركية المتعددة» يؤكد ذلك 
حقائق اللغة » .ما يؤكد ضرورة البيان والتجديد للكلمة والمفهوم والتأكيد على الوائنب 
الحركية للمفهوم باعتبار ذلك يُشكّل مضموناً ومحتوى لمفهوم "العمل الصالم" الرتبط 
"بالكلمة الطيبة" » وذلك أن الكلم الطيب والفقه الصحيح لما مؤداهما إلى عمل صالح 
وعلى النفيض من ذلك ء المفهوم الخبيث الخاطئ موصول بعمل خبيث » وهو ما يعكس 
وظيفة المفهوم في بناء معايير حاكمة وأنساق قياسية » وإبراز الحكم "على العمل حين عازه 
والضبط للعمل قبل القيام به" وحينه .. #إليه يصعد الكلم الطيب والعمل الصالح 
يرفعه». زفاطر : ©08٠١‏ . 


: المفاهيم والتقليد للغرب رؤية نقدية إسلامية‎ - ١ 


حيث إن المفاهيم ليست إلا وحدات » هي ما يمكن أن نسميه المعايير والقيم والعقيدة 
والثقافة والحضارة والسياسة » كلها ليست إلا مفاهيم . وحيث إن المفهوم ليس إلا كلمة » 
وحيث يحاول الغرب نشر كلماته ومفاهيمه » بكل أدواته من داحل أو من مارج وحيث 
إن معايير الغرب وقيمه على اختلافها تناقض مرتكزات المسلمين ومنطلقاتهم» فالأمر لا 
يكون مبالغا نيه إذا أكد الباحث أن الحرب صار مدارها الكلمة وللعنى ل 
الكلمة ومسؤوليتها وفق البيان القرآني إنما يشكل الأساس في تحرير العقول والنفوس من 


(1) انظر للبادئ الأساسية للمنهجية الإسلامية » خاصة للرتكرات العقائدية : د. إسماعيل راحي الفاروقى » أسلمة 
لمعرفة : المبادئ العامة وخحطة العمل . ترجمة : عبد الرارث سعيد . (الكويت : دار البحوث العلمية » 1564م 
ص51 41) 

(1) افظر هذا للعنى وعطر العقيدة فى جاء الأذكار والأعمال : عبد الكريم اليب ء دين : ضرورة سية الإتسائم 
(السعودية » الرياض : دار الأصالة للثقافة والنشرء ١ه‏ - 41ؤام ص١1‏ . 

ل 


الأفكار والنظريات وامعايير » والتخلي عما لا يفيد من مختلف مفردات أنماط الحياة الغربية » 
الأمر الذى يتطلب إحراء تغيير حذري في بماء الفاهيم والتأكيد على صمفتها وطبيعتها 
ومصادرها وأدواتها الإسلامية » وما يستتبع ذلك من موسسات معها وبهاء إنه من 
الضروري حما القيام بتلك الحخطو ة الهامة "بناء المفاهيم الإسلامية والسياسية وتحقيق انضباطها 
من نحلال العودة للأصول قرآنا وسنة" . 


ومن المسلم به أن كلمات اللغة الي تنطق بها الأمة هي أنكارها وقيمها » وهي ذات 
صلة عميقة بالعقيدة » من نحلال ذلك الفهم » إن اصطلاحات الغرب ومفاهيمه لايمكن 
حال فصلها عن ملابساتها الفكرية والتارئنية وامجتمعية الي ترمي إليها » ولا يمكن نقلها كما 
تتقل ألفاظ الاتحترعات وأمماء الأشياء, 


إن غزو منطقة المفاهيم واحتلال عالم الأفكار يعن - ضمن ما يعن - حمل السلمين 
على قبول ذهنية الاستسلام والاحتواء والتحرك من داحل دائرة الفكر الوافد ومقاييسه 
ومعاييره ومفاهيمه ... كما يستهدف ذلك إنحراج للسلمين من دائرة فكرهم .ما يُخلق 
شعورا بالنتقص ف نفوشهم » ومن باب أولى حيال نكرهم حيث يخرحون من مفاهيمهم 
ومواريثهم » وفرض أعراف ومفاهيم جديدة عليهم مخالفة لها نى الأصل مباينة ها نى 
الأساس والجذور('؟ . 

إن سيادة المفاهيم الغربية أدّت بفعل شيرعها وانتشارها فى الاستخدام إلى الانمياز 
لتلك المفاهيم فى إطار من التقليد بلا بينة أو دليل أو برهان » وصار بهذا أن " .. كل من 
أرخ للتراث الإنسانى لم يكن إلا غربيا - وانطلق من المفاهيم الغربية » فالإنسانية التقدمة 
هى تلك فقط النابعة من الحضارة الأوروبية » والتقدم السياسى هو أسلوب الحياة الليمقراطية 
فى تموذجه الغربى لايتجزأ أى منهما عن الآخر » مجموعة من الفاهيم المشوّهة آن لبا أن نعيد 
النظر فى جوهرها لامعنى أنها غير صادقة - ولكن على الأتليمعنى أنها غير مطلقة ... هذه 
المفاهيم المحتلفة كان لابد وأن تفرض إطارا معينا فى فهم التاريخ السياسى والخبرة الإنسانية 
(حيث) التقاليد العلمية تعردت أن تنطلق فى فهم أى تحبرة سياسية من الإطار الفكرى ابحرد 
الذى رسمته لنا المفاهيم الغربية9) . 


من نحلال هذا كله تبدر المعضلة الي تواحه كل باحث يرفض التقليد للغرب ويسعى 


» أنور المندى‎ 7١-75 انظر فى هذه المعائى : أثرر المندى » اللغة , (القاهرة : دار الاعتصام ن 518إم) ص‎ )١( 
تصحيح المفاهيم الإسلامية (الاهرة : دار الاعتصام  151/6م) ص4-1.‎ 
» د. حامد عبد الله ريبع » الخيرة الإسلامية حول نظلرية حرق الإنسان ودلالاتها النهاحية ؛ بحث غير منشور‎ )1( 
,1-١ص‎ » درت‎ 
م١‎ 


إلى العودة إلى الأصول من أحل تعديد نقطة الانطلاق واتّعاه المسار والأهداف » هي مشكلة 
استخدام المصطلحات الشائعة في العصسر الراهسن أو عدم استخدامها » خاصة جملسة 
المصطلحات الحضارية من حيث مفرداتها ومن حيث منظومتها . 

ويبدو للباحث أن النهي عمن التشبه بالغرب أو تقليده - خاصة في دائرة المفاهيم . 
والاصطلاحات الي تشكل الوحدات الأساسية المنهاجية ف الدراسات الاجتماعية 
والإنسانية» قد يجد له مسوغاً من دلائل شرعية تفيد في تأسيس موقف الشرع وحكمه ف 
هذا امجال وحكمته في النهي عن التشبه » تحاصة ما تضمنته النصوص الشرعية من تخالفة أهل 
لكاب والأعاحم » وأهمية قاعدة النهي عن للشابهة تعد من تواصد الشريعة وأصلاً من 
الأصول الجامعة الي تتشعب تتشعب وتكثر فروعها(") . 

وبيدو أن الحديث عن هذا النهي مطلقاً » وفي دائرة المفاهيم خاصة » ينبع مسن طبيعة 
الكلمة وفقه مسؤوليتها - وفق الرؤية الإسلامية الى تشكل "حقيقة جامعة وعقيدة جاز مة" 
فإذا انتشر الجمع ف تلك الحقيقة وانفكت رابطة العقيدة فقد سيل التلبيس وتيسر التشويش. 


فالرؤية الإسلامية الي تتكر التقليد مطلقاً لا تجععل مع سيادة معظم المصطلحات 
الغربية » نحاصة ف مال علوم السياسة والاعتياد عليها » التعرض ذه الفاهيم أمرأ مستغرباً 
أو مستبعدا لمخخالفة العادة الي قد نشأوا عليها » والتمسك ف ذلك بعموميات وإطلاتات 
اعتمد عليها معظم باحثي العلوم الإنسائية الاجتماعية صارت تلك المفاهيم من المسلمات الي 
لا يجوز نقدها » فضلا عن الاقتراب متها . 

وهذا الأمر في النهي عن التشبه والتقليد جملة من الحكم والمقاصد » فككان من هذه 
الحكمة "... أن شرع الله من الأعمال والأقوال ما يباين سبيل المغضوب عليهم والضالين 
(أو المخبالفين) » وأمر بمخحالفتهم في الهدى الظاهر ) وإن لم يظهر في ذلك مفسسدة لأمور » 
منها : أن الشاركة في (الهدى الظاهر) تورث تناسباً وتشاكلا بين المتشابهين يقود إلى 
الموائقة ف الأخلاق والأعمال . ومنها أن المخالفة وعبات رمداره توكيجه 
الانقطاع عن موحبات الغضب وأسباب الضلال . ومنها أن مشاركتهم ... توحسب 
الاختلاط الظاهر حتى يرتفع التمييز . .فلا ريب أن الهم في لك أحسم كادة اينهم 
ف أهرائهم ؛ وأعون على حصول مرضاة الله في تركها , وإن موائقتهم في ذلك قد تكون 
ذريعة إلى موافقتهم ف غيره ؛ فإن من حام حول الحمى أوشك أن يواقعه (تصير أهمية ما 
أورده أبن نيمية تيمية في بيان الحكمة والقصود من النهي عن التشبه والأمر بالمخالفة حشية 


» انظر لي بيان ذلك وكثير من هذه النصوص : ابن تيمية » اقنضاء العسراط اللستقيم في تخالفة أصحاب الجحيم‎ )١( 
.71 القاهرة ؛ دار الحديث , 1541م ص27‎ 
م‎ 


التناسب والتشاكل بين المتشابهين والموافقة في الأخلاق والأعمال والمفاهيم المرتبطة بالعقيدة» 
كما أنه إيماب لضرورة الباينة والمفارقة والتمبيز ورفع الاتلاط)(2) .هذه الأهمية تقودنا إلى 
واحد من أهم الدلائل ف إطار الرؤية النقدية الإسلامية لعملية التقليد للغرب ف دائرة اللفاهيم 
الي تساهم في استكمال أركان الوقف الشرعي من تلك الذرائع ... ذلك أن من عادة 
الشرع إذا نهى عن شيء وشدد فيه منع ما :حواليه وما دار به ورتع حول ماه ... وكذلك 
جاء في الشرع أصل سد الذرائع وهو منع الجائز لأنه يجر إلى غير المسائز » ومسب عظم 
اللفسدة في الممنوع يكون اتساع المنع ف الذريعة وشدته9) , 

- والاستدلال على انطباق قاعدة سد الذرائع يجبيء من تلمس الحكمة ف المخالفة في 
القبلة » وإذا كان ذلك يقع ف القبلة الي تعن التوحه والقصد » فإنها في دائرة الفاهيم أول » 
حيث إنها أدل على التوجه والقصد والنصوصية والتميز» حيث يستدل من مخالفة القبلة 
والحكمة منها على ضرورة المخالفة لمفاهيم الغرب(2 . باعتبار منظومة الفاهيم الإسلامية 
تشكل (القبلة الفكرية) - إن صح التعبير - الي يجب التوجه إليها . وما يعني أن اللشابهة في 
بعض مفاهيمهم مدل للأخذ عنهم مطلق العلم واستدعاء بقية منظومتهم في المفاهيم . 
- كما يأتى انطباق قاعدة سد الذرائع في إطار ما يمكن اعتباره من أن تبن بعضا من 
المفاهيم والصطلحات الغربية قد يكون مدححلا للبدعة » خاصة إذا ما تعلق اللفهوم بالعقيدة » 
فإن انبغاق معظم المفاهيم الغربية من الخيرة والتجربة الغربية يعن مخالفتها في ماعدتها العقيدية 
للمفاهيم المنبثقة عن » والمستندة إلى » عقيدة الإسلام وحمل مفاهيمه الأساسية والفرعية . 
والإحداث ف أمر العقيدةٌ من حيث شوهًا للأفكار والاتّماهات الأساسية والميادىء العامة 
للإسلام ومفاهيمه في جميع آفاق الحياة - أخطرها أثرا وأسوأها نتيجة . 


ورغمم اتتناع الباحث بقوة الدليل في النهى عن التقليد والمشابهة - كرآنا وسنة - ما 
يجعل من التعامل بحسم مع المفاهيم الي يتصور غنالفتها الإسلامية - إلا أن استخدم الابتداع 
كدليل إضافي - في ما تصورنا - وهو على غير الواقع - أن القلدين للغرب في دائرة الفاهيم 


. ١4-١١ص انظر في هذا امخال : ابن تيمية » اقتضاء الصراط المستقيم » ومصدر سبق ذكره ؛‎ )١( 
. 3٠١ الشاطيي ؛ الاعتصام » مصدر سبق ذكره » ج7 » ص4‎ )1( 
-١ انظر ف هذه المعاني وترضيحا لقشية تخالفة القبلة : أين تيمية » اقتضاء الصراط ... مصدر سبق ذكره » ص4‎ )7( 


.١© .‏ 
انظر أيضاً خطورة التقليد للغرب ف بنائهم العلمي وما يستبعه ذلك من اتباعهم مطلق الاتباع وتحقيق نوع من 
التبعية الشاملة ؛ : 


منير شقيق » الإسلام ف معركة الحضارة » مصدر سبق ذكره » ص95 ١0-1١‏ 1, 
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لهم من الدلائل القوية » فإذا تصورنا - جدلا - أن يكون أصل العمل مشروعا - نقصا 
بذلك الاستتناس بالمفاهيم الغربية - فإذا يمكن الاستدراك على هذا » أن هذا العمل قد يصير 
جاريا بحرى البدعة من باب سد الذرائع ... وبيانه أن يكون العمل مندوبا إليه - مفلا - 
فيعمل به العامل في خخاصة نفسه ... فلو اقتصر العامل على هذا اللقدار لم يكن به بأس 
ريجرى بحراه إذا دام عليه ني خخاصيته غير مظهر له دائما » بل إذا أظهره لم يظهره على حكم 
اللتزمات ... والفرائض اللوازم - وهو أمر ف محال المفاهيم لا يحدث . حيث إن انتشاره 
وتقليده أمر من اليسريمكان . ومن هنا فإن اتخاذ البدعة في مقام الذرائع وحده قد يقوم ف 
سد الذريعة مما كان بدعة مؤديا إلى ترك المفاهيم والاصطلاحات الشرعية » وهو أمر من 
الأهمية.بمكان في الدليل على قضية بناء المفاهيم الإسلامية(') . 


- كما يأتي انطباق دليل سد الذرائع أيضاً ف إطار المخالفة » وبالأكيد أن التعامل 
مع منظومة المفاهيم الغربية إنما يؤدي إلى عملية إحلاك وإبدال لتلك المنظومة مكان الفاهيم 
الإسلامية ومتعلقاتها ومصدرها » وهي مقدمة لهجرة الشرع وهسجرة المصادر الإسلامية 
التأسيسية (القرآن والسنة) وتكريس غربة المفاهيم الإسلامية لصالح منظومة المفاهيم الغريية » 
وتصير العودة إلى المصادر الإسلامية في ظل هذا الناخ - إذا رحع إليها رجوع من يسند 
ذكرة استبطها استظهارا لها - من غير تدقيق » فاستجدى لا من الأسانيد لتقوية موقفه » أو 
يعرد إلى تلك المصادر بصورة شكلية - من باب الاستكمال شكلاً - لا من باب التدبر 
والفهم ؛ وهذا كله يشكل هجرة لهذه اللصادر ومصطلحاتها الشرعية أو مصطلحات كانت 
مرضح احتهاد السلف وحرصهم على إبراز مصطلحات مخصوصة موصولة بقاعدة الإسلام 
العقيدية . فإنه (... إذا سوغ فعل القليل من ذلك - نقصد في هذا اللقام للفاهيم الغربية - 
أدى إلى فعل الكثير » ذلك أن المفاهيم تتداعى.... فإذا اشتهر الشيء دحل فيه عوام الناس 
وتناسوا أصله حتى يصير عادة للناس » حتى يضاهي المفاهيم الإسلامية » بل قد يزيد عليها 
حتى يفضي هذا أو يكاد يفضي إلى (موت الإسلام) - على حد تعبير ابن تيمية - وهجرة 
المفاهيم الإسلامية إلى غيرها » خاصة أن التمسك بالمفاهيم الغربية صار أغلب عند المقلدين 
للغرب » وأبهى ف نفوسهم . 


ومن اعتاد على أذ للفاهيم وللصطلحات مما عليه الفكر الغربي لا ييقي لمفاهيم 


: أنظر في يبان الدليل وني مفهوم البدعة‎ )١( 
14 الشاطي » الاعتصام » مصدر سبق ذكره  واللمزء الثاني » ص11 ص‎ 
انظر كذلك ف الابتداع في العقيدة وتعلق ذلك بالمفاهيم وبنائها : 1ض‎ 
د. نحمد للبارك » الفكر الإسلاني الحديث ف مواحهة الأفكار الغبية (بيروت دار الفكر » ص" ها-‎ 
44-41 ام) ص‎ 


. ومواضع أخخرى‎ "٠ 


مم 


الإسلام ومصطلحاته » ف قلبه وعقله ذلك الموتع » ما (توجب له فساداً في قلبه وديسه يدش 
من نقص منفعة الشريعة في حقه لا يتسع للعرض والعوض عنه ...) فيبقى اغتذاء فكره من 
هذه المفاهيم الوافدة مانعا من الاغتذاء أو من كمال الاغتذاء بتك المفاهيم النافعة الشرعية 
فيفسد عليه حاله من حيث لا يعلم ١7...‏ . ومن ثم تقع أهمية هذه القضية فْ ضرورة التنبه 
إلى منظومة اللفاهيم التي يستمد منها الباحث مفاهيمه البحئية حييث تبن منظومة للفاهيم 
الغربية يقض منظومة المفاهيم الإسلامية : كمفردات مفاهيمية » وتأصيل ومصادر وشروط »ع 
وخحضوصية وأميز . 

- ويأتي أخيراً انطباق دليل سد الذرائع كأجلى ما يكون في اهتمام الوحى (ثرآنا 
وسنة) بالتأكيد على استخدام كلمة في مواحهة كلمة أخرى » .ما يفيد الأمر باستخدام لفظ 
والنهي عن استخخحدام آخحر » ومما يدل :من القرآن قوله سبحانه فيا أيها الذين آمنوا لا تقولوا 
راعنا وقولوا انظرنا واسمعوا * وللكافرين عذاب أليم» . [البقرة : 4 . وأنه دنع 
للشبهة والخلط » والحفاظ على الذاتية » والتأكيد على النصوصية ف التعامل بالمفاهيم . وما 
هذا النهى الواضح في هذه القضية اللغرية عن استعمال لفظ مشهور التبس .هما اصطلح اليهود 
عليه إلا لإبعاد المسلمين من. الواقع في شبهة المخطأ والإثم » ولئلا يكون هذا الاستعمال ذريعة 
إلى فساد غير مقصود » حتى يقطع الطريق على الفساد اللقصود من قبل اليهود(") . 

وهذا يفيد ضرورة التنبيه إلى (الحافظة على الصطلحات في الأمة والاحتفاظ 
عدلولاتها والعمل على وضوح هذه المدلولات ... لأن هذه الصطلحات هي نناط الارتكاز 
الحضارية والمعالم الفكرية الي تحدد هوية الأمة.ما لما من رصيد نفسي ء ودلالات فكرية 
وتطبيقات تاريخية مأمونة . إنها أوعية النقل الثقافي وأقنية التوصيل الحضاري » وعدم 
تمديدها ووضوحها يؤديان إلى لون من التسطيح الخطير في الشخصية المسلمة والتقطيع 


(1) انظر بتصرف من قيل الباحث في مانقله عن : ابن تيمية » اقنضاء الصراط المستقيم .. ومصدر سبق ذكره» 
ص١‏ 1ه سا7 , 
(1) انظر في سبب نزول الآية : وللرحع السابق » ص٠5-١4‏ . 
الزعنشري » الكشاف عن-حقائق غوامض التنزيل (القاهرة : للطيعة البهية الصرية » 1141م الجزء الأول » 
ص 75-1 
كذلك : القاضي عبد الحبار » تنزيه القرآن عن المطاعن , (ييروت : دار النهضة الحديث » د.ت) ض١"‏ . 
أبو الحسن النيسابوري » أسباب النزول (القاهرة : مصطفى البايي ؛ الحلبي » ص؟ 2 14374م) 
ابن خليفة عليوي » جامع النقول في أسباب التزول » وشرح آياتها (الرياض : مطابع الإشعاع ؛ ٠4‏ ١ه‏ اللبرء 
الأول » ص175-17 . 
دم 


لصورة تواصلها الحضاري() . 

ف إطار هذا كله » تعد دائرة المفاهيم أهم الدوائر لضرورة تحقيق التمايز والهوية 
الحضارية والمباينة والمفارقة » ورفض التشبه أو التقليد للغرب في هذه الدائرة » حتى لا يودي 
إلى التناسب والتشاكل بين المتشاكل يرن المتشابهين » وما يقود ذلك إلى موافقة في الأحلاق 
المشبهة واتتضاء سلوك المخالفة بالجملة هما فيها دائرة المفاهيم (يقتضي اختصاص هذه الأمة 
بالوصف الذي فارقت به غيرها » وذلك يقتضي أن ترك المشابهة للأمم أقرب إلى حصول 
الوفاء بالاختصاص22) . أو بتعبيرنا : الموية والتماير . 
"- اللغة أداة البيان : 


اللغة تعبير عن حقيقة حضارية0© ذلك أن كل لغة تؤول إلى مسلمات تنزل منزلة 
القيم الي تضفي على الدلالات حجية يتعاطاها أبناء اللغة فيما بينهم وربما غربت عن 
سواهي7؟؟ .... 

واللغة في وائع الأمرء هي أداة التفككير» كما أنها أداة البيان » وارتباط الأداة 
بالمصدر: ارتباط لا ينفصم » حيث تكون اللغة أداة لفهم القرآن والسنة الصحيحة » وإن 
معظم الخطأ الواقع والأحداث ف الشريعة يقع من هذا الباب . وقال الشافعي ف هذا المقام : 
إن من جهل هذا من لسانها - يعن لسان العرب - وبلسانها أنزل القرآن » وحاءت السنة 
به » فتكلف القول في عملها تكلف ما يُبعل لفظه » ومن تكلف ما حهل وما لم ينبت 
معرفته » كانت موافقته للصواب » إن وافقه - من حيث لا يعرفه » غير محمودة وكان ف 
تخطئته غير معذور إذ نظر ف مالا يحط عمله بالفرق بين الصواب والنطأً فيه ..0©© , 


والأمر على وضوحه » بصدد ضرورة علم اللغة لفهم اللصدر الأساسي (القرآن 


» انظر في هذا : عمر عبيد حسئة » وتقديم الكتاب : المذهبية الإسلامية الحضارية تأليف د. ممسن عبد الحميد‎ )١( 
. 1-117 ص‎ )ه١‎ 5١4 » كتاب الأمة » والعدد السادس » (قطر : رئاسة الحاكم الشرعية » جمادى الآخرة‎ 
. 110-114 وقربياً من هذا الرأي : عبد العزيز البدري » حكم الإسلام نْ الاشتزاكية ؛ مصدر سبق ذكره ص‎ 

(1) ابن تيمية ؛ اقتضاء الصراط المستقيم .... مصدر سيق ذكره. ص91 .0١.-1‏ 

(؟) . د. حامد عبد الله ربيع (تحقيق وتعليق وترجمة) سلوك للالك ف تدير للمالك لابن أبي الربيسع » (القاهرة » دار 
الشعب , )١58٠١‏ الجزعالأول ص7 . 1 

(4؟)د. لطفي عبد البديع , عبقرية العرب فْ رؤية الإنسان والحيوان والسماء والكواكب (القناهرة : مكتبة النهضة 

المصرية , 151/5م) ص؟١.‏ 

)0( انظر بصفة خخاصة : الشاطي » الاعتصام » مصدر سبق ذكره » ج” )ص57 وما يعلها . 
كم 


والسنة الصصحيحة) » ومن ثم بناء المفاهيم الإسلامية » إلا أنه قد يجد من الآراء ما يجعله أقل 
وضرعا وأشد غموضا ع حون النديث عن تقية تطور اللغة وتطويرها . ويزيد الأمر غموضاً 
حينما تردد ادعاءات ذات أهمية ف هذا انحال من هؤلاء الذين يزيدون دخحول اللفظ اللعرب 
والدعيل بلا ضابط » واللهم إلا اتخاذ الشيوع والانتشار مسوغا لدخوله العريية وإحازته 
لمذاء ومن ثم » فإنه لا ضير في الاستعانة بكلمات مثل : (النيمقراطية) و(الليرلية) 
و(الاشتراكية) و(العلمانية) (بل لا ضير في تبنيها مع إلحاقها برصف: (الإسلامية) » دون أدنى 
ري ٠‏ 

وقد يستند هذا الرأي إلى أن القرآن ذاته قد اشتمل - فى ما اشتمل عليه - من ألفاظ 
معربة وأبقى عليها ؛ وهذه القضية حديرة بالاعتبار » وذلك في رؤية الاستثناش القرآني بهذه 
الكلمات الأعجمية(١‏ ؛ وطريقته في الاستتناس » وأي كلمات أعجمية أثبتها » وما هي 
صفتها من ناحية اللغة والمعبى ... ذلك أن لهذه المسألة أهمية عملية وعلمية منهاجية في آن 
واحد » ف وضع حدود التعريف » وتحديد دور امجامع اللغرية وعدم انمسار وظيفتها إلى فنن 
اللغة أو إحازة الشائع » ولو كان على غير قياس . وإئما وحب أن يكون لها دورها في ضبط 
الفهم ومراحعة الشائع وبيان مكامن النطأ والصراب » ومدى موافقته لأصول الشريعة أو 
اخرافة عنها » فهذه مهمة حضارية لذه امجامغ اللغرية بالإضافة إلى مهمتها الفتية » في إبداء 
الرأي ف كل معرب ودخيل » والتأكيد على الكلمات العربية واستخدامها» والتأكيد على 
معانيها ومقصودها » وعلى جوانب التميز والنصوص ف التعبيرات والألفاظ العربية عن تلك 
الداخلية » ومن ثم تصير لهذه القضية - على إشكاليتها - كما يتبدى من النظرة الأولى - 
وأهميتها » إذا ما انتقلدا إلى قضية المفهوم الإسلامي وكيفية بنائه . إن الاستكناس القرآني 
بهذه الألفاظ المعربة قد تم وفق قاعدة منضبطة لا توثر في البيان الإسلامي الفكري أو تتناقض 
معه » فد ظل استئناسه بها في حدود الألفاظ الى لا تختلف على معانيها» حيث كانت 


)00 انظر في يبان هذه القضية في “كتب الأصول : الشاطيي » والمواققات ... مصلر سبق ذكره » جا ص14. 

انظر أيضاً : أبو يحبى زكريا الأنصاري الشافعي ‏ غاية الرصول شرح لب الأصول (القاهرة : مصطفى البابي 

الحلبي » الطبعة الأخيرة : ١ه‏ -1441م) ص1ه. 

انظر هامشه أيضاً : لب الأصول (وهو ملخخص جمع المرامع لابن السبكي , الطبعة نفسها ء ص01) . 

انظر كذلك في قضية المعرب في القرآن : الشوكاني » إرشاد الفحول إلى تحقيق الحق من علم الأصول ع 

(القاهرة: مصعطلفى البابي الحلبي » 70 اه - 51717 ام) ص لالاء 

وقد قام أحد الباحثين .مسح شامل للألفاظ المعربة في القرآن استناد إلى مصادر ثلاثة : أوها : الاتقان في علوم 

القرآن خلال الدين السيوطي » والمعرب لأبى منصور الجواليقي » وثالئها اللغات في القرآن لإسماعيل بن عمرو 

المقرئ أنظر ف ذلك : محمد السيد الداودي » من كنوز القرآن » (القاهرة : دار المعارف ؛ /ا/91 ا ص١1 .)18-1١‏ 
/ام 


أسماء أشياء أو أعلام . أما فى أسماء المعاني فقد كان الموقف واضحاً في عدم الاستتناس بها 
مطلقاً » حشية أن يقوم المسلمون يجلب معان يما يؤثر على البناء الفكري الإسلامي 
والعقيدي » بل كان النهي للمسلمين عن استخدام كلمة بعينها لاختلاطها.معنى لدى اليهود 
أدى استخدامه واستغلاله من جانب اليهود إلى سخرية من النبي - .مؤد للنهي عن استخدام 
هذه الكلمة » ورغم أنها تجيء على الأصل العربي » وهو يؤكد التعبير عن القيم وكل ما هر 
بأسماء عربية واصطلاحات عربية أصيلة مصدراً ومشرباً » لأنها تتعلق بالمعاني الي تشكل 
جوهر البناء الإسلامي الفكري وانضباطه(© . 


4- الوحي (القر آن والسنة الصحيحة) المصدر الأساسي لبناء المفاهيم 
الإاسلامية : 


إن بناء التصورات والأسس العقيدية ال تشكل بدورها مفاهيم كلية وأساسية» الي 
تقوم عليها العلوم الإنسانية والاجتماعية والسياسية (علوم الأمة) يجب أن تستند إلى المفاهيم 
الإسلامية » الي تستند بدورها إلى الوحي كمصدر أساسي آنا كان ام شنة صحيحة : 
أو تكاملهما » في عملي البيان والتحديد » ويصير الوعي بالقرآن وتدبره » والسنة وفققهها له 
(.... قيمة لدى الدارسين والباحنين . وله قيمته في مواجهة (الفتئة) بالمناهج الشائعة في 
الغرب والشرق » والي تفعن الناس بأنها مناهج مفصلة مدروسة فيغفلون عما فيها من 
اغراف خحطر » ويظنونها صالحة جرد كونها مدروسة ومفصله . إن دور القرآن ف بناء 
المفاهيم الإسلامية وصياغتها محددة بشروطهاء» وهو من صميم عمليي التدبر والتذكر » إن 
الرحي يشكل مصدراً هائلاً لمفاهيم تشكل نماذج معيارية وقياسية تنميز بكونها منظومة 
متكاملة للحكم على الأشياء والأحداث والوقائع. كما أن ثبات المصدر ينعكس على البناء 
اللفاهيمي المنبثق منه وعنه » وبالانضباط . كما أنها تنقل طريقة القرآن في الربط ف المفهوم 
بين جانب العلم به والعملكقتضاه » حيث تصاحٌ المفاهيم الإسلامية عامة والسياسية 
خاصة- ليس على طريقة الصيغات اللفظية الشكلية » ولكنها صياغة شاملة تأخذ فى 
ار مر ا ا 


البحت ولكنه ا ا إلا إذا 
نفذ إلى الأعماق » وصاغ الأحاسيس » وشكل النيات » وصاغ هوى الإنسان المسلم 
: وبالتالي صاغ الحياة جميعا » ومن ثم فإن استمداد المفاهيم الإسلامية من مصدرها التأسيسى 


(1) قرب إلى رأينا هذا ذلك الرأي الحيد الذى قدمة سمح عاطف الزين » الثئافة والثقافة الإسلامية (بيروت : دار 
الكتاب اللبناني » 151777م) » ص 184 . 
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لأصميل واستحضارها واقعا حركيا يس العو جل شرا خلقاً حركياً يسير في الأرض 
حت تتأكد الرؤية الإسلامية وا وتمارسة والتأسي بالنبي َيه الذي كان عحلقه القرآتم » 

مر 0 يشي على الأرض» . ومن ثم, فإن القرأ أن كمصدر أساسي لبناء المفاهيم الأساسية 

الإسلامية كتاب رسالة يتجه إلى بناء الشخخصية الإنسانية على أساس من مفاهيمه الأساسية. 


إن القراءة الي تتدبر معاني القرآن يجب أن ترجه كلماته ومفاهيمه إلى مواقف عمليه 
في حركة الحياة » وذلك بالتوافر الستمر والتذكر الدائم وذلك لممارسة المراجعة على أساس 
للفاهيم القرآئية(© . 


ويصير من أعظم الهجران للقرآن في هذا الزمان تحاولة البعض تنحية القرآن عن كونه 
مصدراً تأسيسياً في بناء المفاهيم » وإن نخطة تسلك نهج عقد الشابهة ما ين مفاهيم القرآن 
ومفاهيم كتب لها السيادة والانتشار بفعل مركزية الغرب » إإما تحصاول وفق سياسة المخطوة 
خطوة » وبصورة غير مباشرة عدم الاعتماد على القرآن مصدراً أساسيا لبناء للفاهيم | 
الإسلامية وهجران معانيه ومفاهيمه . بل إن هجران الترآن لا يقف عند حد عمليه البناء 
للمفاهيم الإسلامية بل والعجز بعد ذلك عن إعمالها في حياتنا ومشكلاتنا » والعجز عن 
00 كم على الأشياء من لال تيم القرآن 
والسئة 29 , 


والوحي - قرآناً وسنة صحيحة - هو الأصل لما سواه من إجماع أو رأي (اجتهادم » 


و حي انا لك وا ا ال ام إل اد 11 
نه إذا كان كلا وفيه أمور كلية . ا 0 


»)5( انظر ف هذه المعاني : حجة الإسلام علي المناميء » ضرورة العودة إلى القرآن الكريم » مجلة التوحيد » العدد‎ )١( 
. 40-1 ص؟‎ )١5٠04 والسنة » إيرا » طهران » رحب - شعبان‎ 
. ٠١4-1١7 انظر أيضاً : محمد حسين فضل الله » في ظل التزبية القرآنية » وللرجع السايق » ص‎ 

(؟) انظر ف هذا : عمر عبيد حسئة » نفلرات فْ مسيرة العمل الإسلامي » كتاب الأمة » والعدد (4) فصلية » (قطر : 
رئاسة النحاكم الشرعية والشئون الدينية , ارم ه٠4‏ ١ه)‏ ص48. 
ويس أبن باديس هذه للعاني نفسها في تفسيره طويا رب إن قومي اتخذرا هذا القرآن مهجوراك [الفرقان : ٠‏ 
انظر : ابن باديس » آثار ابن باديس » إعداد وتصنيف : عمار الطالبي » (الجزائر : داز البقظة العربية ا مع 
دار الشركة الجزائرية » 9434 )١‏ الخزء الأول » ص5١‏ 5. 
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تفسير السلف الصالح له » إن أعوزته السنة » فإنهم أعرف به من غيرهم » وإلا فمطلق الفهم 
العربي لمن حصله يكفي ف ما أعوز من ذلك » والسنة وإن تأرت رتبة عن الكتاب في 
الاعتبار » إلا أنها راجعة في معناها إلى الكتاب » فهي تفصيل بحمله » وبيان مشكلة » 
روط عسوا دي 

وتصير عمليه التفسير الموضوعي للقرآن والسنة مهمة أساسية في عملية بناء المفاهيم 
الإسلامية » وتعين في هذا ابحال على أن تفضع مجموعة الضوابط النهجية الي وضعت لهمذه 
النوعية من التفسير من معرفة أمسباب النزول وترتيبه الناسخ والمنسوخ ... إلخوء وهوما 
نكتفي بالإشارة إليه في هذا ابحال » دون التقصي لهذه الأمور » لأن لما الباحث المستقلة في 
علم الأصول . 

غير أن هذا يجب ألا يصرفنا إلى التفسير الموضوعي وحده والائتصار عليه » ورؤية 
الرحدة الوضوعية للسورة الواحدة في تتابع آياتها » وفي انتقالها من جانب لآخرء لأن ذلك 
يلفتنا إلى شمول المفهوم ذاته وتكامل جوانبه المختلفة ومستوياته المتعددة("). 


ه- الخبرة وبناء المفاهيم الإسلامية : 


تبقى هذه النقطة الأخميرة حتى تكتمل الخطوط الرئيسية لممترح بناء للفاهيم 
الإسلامية » الي ترتكز على بيان العلاقة بين الخبرة والمفهوم وفق أصول الرؤية الإسلامية. 

وبادىء ذي يدء » فإن استخدم مفهوم الخبرة في هذا لجال يجب ألا ينصرف إلى 
الحركة والممارسة الفعلية فحسب » ولككن مفهوم الخبرة وفق معانيه اللغرية يع النظر 
الواضح والمعرفة الشاملة العميقة كمقدمة لحركة فعليه ومارسة عملية - ومن ثم قد تكون 
الخيرة تعبيرا عن نماذج تاريفية حركية أو تماذج فكرية تراثية . هذا من حانب » ومن جحانب 
آخر » فهي لا تقتصر على خحبرة ماضية - بل هي وفق تصور حلقات الزمن المترصلة 
والمتداحلة والممتدة تهتم بالحاضر حيث تعد خبرة معاشة معاصرة وآنية » كما أنها قد تنطلق 
من الخبرة الماضية والمعاشة إلى آفاق حركة المستقبل وضرورة ضبطها وفق حقائق العبرة من 
خخيرة اللاضي ومعرفة معطيات الواقع الحاضر المعاش ومكوناته وإمكانات تغييره المستقبلية في 


(1) انظر لي هذا : د. إبراهيم سلغيي » المصدر الأول من مصادر الشريعة الإسلامية » ومجلة التوحياد » مصدر سبق 
ذكره» ص 3189 .. 

(1) انظر ف التفسير الموضوعي وأعدافه وحدوده : د. زلهر بن عواض الألمعي , دراسات في التفسبر الموضوعي للقرآن 
الكريم ؛ (السعودية - الرياض » 5١5:1‏ اه) ص17 9»)ص 17-11 .وأيضاً : د. عبد ايد الفرماوي» البداية 
فى التفسير الموضوعي » (القاهرة : ذ.ن1917 » ص717-.1 
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ظل فهم شامل لمفهوم الخبرة » يتواصل فيه الفكر بالحركة كما تتواصل حلقات الزمن ماضياً 


أُ- الخيرة التاريخية والمفهوم : أين الخيرة التاريضية من بناء المفهوم الإسلامي ؟ 
تساؤل له مشروعية » نخاصة أن الإستقاطات التارينية على الفهوم قد لعبت دورها في نشويه 
المنهوم » ورها تفريغه » من جوهر معانية الأصلية » غير أن من اعتد بهذه الإسقاطات 
لتاريفية في عمليه بناء المفهسوم الإسلامي وجعلها جزءا من الفهوم ؛ فاختلط في الفهوم 
جانب القياسيّ الثابت وجانب المتغير الذي يعنى بالواتع وتفاعل الفهوم معه زمانا ومكانا 
وبشراء فأحال الشابت على امتغير » الأمر الذي:أخدث فوضى في الفهم وقيام حدل 
كلامي- دفاعي في منهاحيته » دون أن يُحاول لفت النظر إلى الخطأ النهجي الذي ارتكب » 
بداءة » لفهم طبيعة المفهرم الإسلامي ومستوياته المختلفة . 


لا شك أن الباحث لا ينفي حال أن يكون للخخيرة التارينية للمسلمين دورها في ' 
هوان المفاهيم الإسلامية السياسية وتبديدها » ولكن من ناحية أخمرى يجب القول (إن 
الإسلام تحمل العنت من السباسة الذين حكموا باسمه ونسؤا هداه » أو من امجتمعات الي 
انتهت إليه ثم قدمت موارينها وأهراءها على مطالبه ووصاياه (ونضيف ومفاهيمه) . وغير 
أن مكمن المخطأ والمنطر كان في ذلك الاستسلام للواقع الكتيب الذي سيطر على فقهنا عدة 
قرون » فرضي باغتصاب السلطة » وأعطى الحكام التغلنين صفة شرعية » ورضى باثخرانات 
ثقافية واحتماعية (وسياسية) ...217 وإنه الخنلف الذي أضاع مفاهيم الكتتاب الي ررثها 


(1) . انظر في جحديد المفاهيم الإسلامية من خلال الممارسة : محمد الغزالي » سر تأخخر العرب المسلمين » (القاهرة » دار 
الصحرة » .4 ١ه‏ -15480م) ص8ه + 10-14 117/84-117١‏ » ومواضع أخرى محمد الغزال ؛ نظرة في 
واقعنا الإسلامي مع مطلع القَرن الخامس عشر الحجري (القاهرة : دار ثابت» "15417 ص3.0-15) . 
محمد الغزالي » والإسلام والاستبداد السياسي » (القاهرة : دار الكتاب العربي » د.ت) ص0-45ه. 
محمد الغزالي » فققَه الدعرة الإسلامية ومشكلة الدعاة » والأمة » قطر : رئاسة الشئون الدينية » رمضان 4:1 اه) 
ص4 1-1 4-111 ايقل 1 
انظر د. تحمد إبراهيم الفيرمي » تأملاث ف أزمة العمّل العربي» (القاهرة : مكتبه الأتحلر المصرية ؛ 19417 
ص3 1175-5 1؛ نخاصة ص17 7. 
وانظر : إبراهيم بن علي الوزير ؛ على مشارف القرن الخنامس عشر الهجري (بيروت ء دار الشروق) ط, » 
4 اها الروام) ؤمءلالا. 
انظر أيضا : جمال سلطان ؛ الإسقاط الصطلحي : مداخله وعناطره » مجلة الأمة » شهرية ‏ العدد (15) 
السنة(") رمضان 4١5‏ ١ه‏ - مايو 1545م 15-119 
انظر د. عبد الحميد أبو سليمان ؛ إسلامية المعرفة وإسلامية العلوم السياسية » بحلة المسلم المعاصر » العدد (1١؟)‏ 
بيروت ورحب -شعبان - رمضان 4١7‏ اه / ماير يرلير15457م » ص177ه-/41-184-151 . 
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لإفخلف من بعدهم خلف ورثوا الكتاب يأخذون عرض هذا الأدنى ويقولون سيغفر لنا 
وإن يأتهم عرض مثله يأخذوه , ألم يؤخل عليهم ميثاق الكتاب أن لا يقولوا على الله إلا 
الحق ودرسوا ما فيه والدار الأخرة خير للذين يتقون أفلا تعقلون * والذين يمسكون 
بالكتاب وأقاموا الصلاة إنا لا نضيع أجر المصلحين*4 . [الأعراف : ]١1١174‏ أو 
تقولوا إنفا أشرك أباونا من قبل وكنا ذرية من بعدهم أفتهلكنا بما فعل المبطلون * وكذلك 
نفصل الآيات ولعلم يرجعون * واتل عليهم نبأ الذي آتيناه آياتنا فانسلخ منها فأتبعه 
الشيطان فكان من الغاوين * ولو شئنا لرفعناه بها ولكنه أخلد إلى الأرض واتسع هواه , 
فمثله كمثل الكلب إن تحمل عليه يلهث أو تتزكه يلهث ذلك مشل القوم الذين كذبوا 
بآياتنا فاقصص القصص لعلهم يتفكرون..# [الأعراف : 75-114 ١ع‏ . 

إنه من المخطأ الشديد أن نتسب الخطأ إلى الإسلام ومفاهيمه من حلال الخيرة التارينية 
وممارستها المنحرفة عن ذات الإسلام ومفاهيمه » ذلك أن هذا لط من الناحية المنهاحية 
يجب رفعه » ولبس لزم بيانه . 

بل إننا قد تحابه بانتقاد آعر يكمن في طول فترة التجاوزات في الخبرة التارئنية عن 
منهج الإسلام الصحيح » ومن ثم فقد يدعي هؤلاء أن الفترة البي تطابق فيها منهسج الإسلام 
مع الممارسة الحركية كانت حتى الخلافة الراشدة » وهي فترة لا تتجاوز ثلانين عاما . وقد 
يستنتجون من هذا الحساب الكمى خبرة المسلمين التاريية أن هذه الفترة على قصرها غير 
صالحة للدلالة على فاعلية الفكرة فى الواقع . والحق أن هذا الرأي يتضمن نوعاً مسن التلبييس 
على منطقية الظاهرة » ويتناسى قاعدة منهاحية أساسية من أن الحساب فى هذا امال ليس 
حساب "السنين” التى وافقت فيها الممارسة الإسلام الصحيح » أو السنين التى حرجت فيها 
اللمارسة الحركية عن مقتضى الإسلام وانخرفت عن مفاهيمه وبدّدتها فى الحركة -بل هو 
حساب "السنين" التى تمكم عملية التغيير » فلا تحال - وفق هذا الانضباط المنهجى - 
أخطاء الحركة على المنهج » ولاتحال أخطاء المسلمين على الإسلام . ومن ثم فإن تاريخ 
المسلمين يحمل تفسيره فى إطار تَخلف البشر عن التفاعل مع السئن الإلهية والابتعاد عن حَادَّة 
الإسلام ومفاهيمه . وهذا أوذاك , هو الحكٌ فى اعتبار النتيجة وضبط عملية الحساب . إن 
القرآن الكريم يعالج هذه القضية منرّهًا إلى ضرورة الفهم الصحيسح لقضية التغيير وحساب 
السنن فى إطار التحذير والإنذار لمشابهة أهل الكتاب فعلاً ومصيرا وجزاء لإأم يأن للذين 
آمنوا أن تخشع قلوبهم لذكر الله ومانرّل من الحق ولايكونوا كالذين أوتوا الكتتاب من 
قبل فطال عليهم الأمد فقسّت قلوبهم وكثير منهم فاسقون» .[الحديد : 16] .فمع طول 
الأمد يتعكر الحرى ويكثر الغش ويكثر التبديل » وتكون النتيجة أن تصبع أمة المسلمين .. 
منحرفة عن طريقها . 
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إن ضرورة تفحص الخبرة التاريخية من خلال ضابط معيارى يمكننا من تقويم عناصر 
هذه الخبرة التارعفية فى مجموعة المفاهيم . إن مفاهيم مثل : الخلاقة » أو البيعة أو الشورى » 
كلها مفاهيم إسلامية يمكن ضبطها وتأسيسها على أساس من الوحى (القرآن والسئة6 . هذا 
الحانب الثابت فى اللفهوم يشكل مقياسا ومعياراً لتقويم الخبرة التاريخية فى امتداداتها الزمنية 
بصدد مفهوم ماء الأمر الذى يجعل أمر تقويم هذه الخبرة ميسوراء ويعنى ضبطا للخيرة 
التاريخية من نحلال المفهوم القياسى وتقوعا لها . ومن هنا بدو للباحث أن فكرة النموذج 
التاريخى من الأفكار المنهاجية الجيدة التى يمكن توظيفها فى إطار إبراز البعد التارينى للمفهرم 
فى إطار تقوكى هذه لثيرة ونماذجها سواء أكانت إيجابية تسهم فى إبراز الفهوم » أو سابية 
ما يعنى ضرورة الاعتبار(1». ٠‏ ومن ثم » فإن وجهة اأظر الإسلامية من الخيرة التاريخية لا 
تكون إلا من أحل العبرة التى تعد المقصد المنهجى من دراسة الشاريخ ونمافحه » إن القرآن 
يلفت الانتباه إلى هذا المقصد من محلال ذكر آثار امجتمعات السابقة . وفى كل وثئفة قرآنية 
ينصب الفهم على مدى قرب التجربة الإنسانية» أو بعدها » من الاهتداء » عفيدة وشريعة 
ومعياة حيث الرؤية الإسلامية تتبنى اعتبار أن النظر فى مسيرة امجتمعات الاضية » بل حتى 
المعاصرة » هو جحزء من العبرة الإبمانية التى يجب الوتوف عليها من الباحث للهتدى ليتيقن 
من عاقبة الضلال الفردى وامجتمعى » وليوظف هذه الرؤية فى إنتاحه إفسيروا فى الأرض 
فانظروا كيف كانت عاقبة المكذبين» [النحل:57] . 

فكرة النموذج التارعنى ليست إلا إعلاء الحانب الفكرة حور التأصيل لتحقيق المدف 
الأصيل من الرؤية التارئّنية وهى الاعتبار » كما يدو للباحث أن فكرة الدماذج الفكرية 
التزاثية تسهم بدورها فى بناء المفاهيم الإسلامية -سواء مثلت تلك النماذج الفكرية مفكراً 
بذاته » أو مدرسة فكرية . وهذه النماذج الفكرية يجب رؤيتها فى إطار الخبرة الى عاشتها » 
كما أن هذه النماذج يجب عرض أفكارها على أصول الرؤية الإسلامية كذلك . 


)1١(‏ انظر تأصيلاً لهذه الفكرة : د. حامد عبد الله ربيع » الدعاية الصهيونية » جامعة الدول العريية : النظمة 
العربية للربية والثقافة والعلرم » ومعهد البحوث والدراسات العربية » )١141/8‏ ص5 318-17١‏ . 
انظر كيف عرض القرآن تماذج تاريفية وبشرية للانتصار لفكرة » أو التأكد عليها ؛ أو التحذير من خطأ » 
وضرورة الاعتباو من هذه النماذج . 
انظر محمد عبد الله السّمّان » القرآن والسلوك الإنسانى عسلسلة الثقافة الإسلامية » الناشر محمد عبد الله 
السمانء نوفمير 2151/7 ص4 . 
انظر : تلك الدراسة التى قدم فيها د 111111111008 
الإشارة » وكيفية الاستفادة منه ومن دراستها . 
د. عماد الدين خحليل » حول القيادة والسلطة فى التاريخ الإسلامى (القاهرة : مكتبة النور : )١548‏ . 
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(ب) الخبرة الغربية والمفهوم : إن أهم أسباب اضطراب الصورة حول "السياسة 
الإسلامية" نما يقع فى إطار فوضى المفاهيم وسيادة المفاهيم الغربية » أحياناً باللفظط راخانا 
أخرى بالمعنى » ذلك أن بعض المنادين بضرورة قيام هذه السياسة الإسلامية » والذين 
يخاصمونها » على حدّ سواء » يخطئون فى استعمال اللصطلحات السياسية الغربية الى تدّل 
على فكرة تختلف فى حقيقتها عن فكرة الدولة والسياسة الإسلامية » فكثيراً ما نلاحظ فى 
ما يكتبه بعض الكتاب المسلمين المعاصرين بِأنْ الإسلام يدعو إلى الليعقراطية » ويذهب فريق 
آخر إلى القرل بأن الإسلام يستهدف إقامة تمع "اشتراكى' '» كما يزعم كثير من كاب 
الغرب أن الإسلام يعضد نظرية "الحزب الواحد' '» هذه النظرية التى تؤودى إلى الديكتاتورية 
المطلقة » وهذه النحاولات السطحية فى البحث عن مصطلحات سياسية تصلح للنظام 
الإسلامى ليست متناقضة مع بعضها البعض فحسب » وليست عديمة الجمدوى من الناحية 
العملية فتقط » ولكنها تتطوى على خخطر أكيد » لما تنطوى عليه من المخطأ فى النظر إلى 
مشاكل المحتمع الإسلامى من زاوية التجارب التارئذية الغربية وحدهاء الأمر الذى قد يودى 
إلى تيل تطورات قد تكون صحيحة أو مغلوطة مسب وحهة نظر الشخص المراقب - 
ولكنها قد لا تقع مطلقاً فى نطاق نظرة الإسلام الكبرى . إن علينا أن نذكر دائماً- كما 
يقول محمد أسد -- بأن الشخص الأوروبى » أو الأمريكى » يتحدّث عن "الليمقراطية” أو 
"التحرر" أو "الاشتراكية" أو "الثيوقراطية" أو "الحكومة البرلانية" أو ما شابه ذلك من 
مصطلحات مغل "اليمين" و "اليسار" و "الرحعية" و "الاتجاه المحافظ" و "التقدمية" و 
"الاستنارة" و. "رحل الدين' ' ؛ وغيرها من مصطلحات » ليس هنا امجال ا 
يستخدم هذه المصطلحات وفى ذهنه أحداث تاريخ الغرب التى صنعها فى حاضره وماضيه 
كله. وفى حدود هذه التصورات التاريفية لا تكون هذه المصطلحات فى موضعها الطييعى 
فحسب » ولكنها تصبح سهلة الفهم معروفة المقاصد » إن ذكرها يُعشد فى الذاكرة كل 
الصور الذهنية كما حدث فى الماضى » وما قد يحدث فى المستقبل » خلال التطور التارينى 
للغرب . 

حتى فى الغرب » فإِنٌ مصطلحات "الليمقراطية والحريات -الليكقراطية تستعمل؛ 
وقد استعملت نعلاً » للدلالة على معان متفار ئة كل التفاوت وك د ان يي 
سواء فى صيغة الإثبات أو النفى -على نظرية الإسلام السياسية قم تمدن بأن علق نوعا من 
الغموض » بالإضافة إلى أنه من تداع الألفاظ . وما يقال عن "الليكقر اطية" يقال عن أغلب 
اللصطلحات السياسية والائتصادية الى تلعغب دوراً أصيلاً فى الفكر الغربى » (معنى أن 
جذورها تمتد إلى أعماق تاريخ الغرب) ولكنها تصبح حدّ مبهمة وشاذة عندما يراد تطبيقها 
على الفكرة الإسلامية . 
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وعلى هذا يمكننا القول -مع من يقول- إنه من باب التضليل المؤذى إلى أبعد 
الحدود أن يحاول الناس تطبيق المصطلحات التي لا صلة لها بالإسلام على الأفكار والأنظمة 
الإسلامية » إن للفكرة الإسلامية نظاماً احتماعيا متميزا نخاصاً بها وحدها » يختلف من عدة 
وجوه عن الأنظمة السائدة فى الغرب » ولا يمكن لهذا الننظام أن د يدرس ويفهم إلا فى جدود 
مفاهيمه ومصطلحاته الخخاصة » وإن أى شذوذ عن هذا البدأ سوف يودي تحبا إل 
الغموض والالتباس بدلاً من الوضوح والحلاء » حول موقف الشرع الإسلامى تحاه كثير من 
القضايا السياسية والاجتماعية التى تشغل الأذهان فى الوقت الحاضر(!) . 


ذلك أن الإسلام يضع منظومته فى المفاهيم الاجتماعية والاقتصادية (والسياسية) على 
أساس شريعة >ماوية (الوحى) . هذه الشريعة هى فى نظر المؤمن من الناحية الدينية (مطلقة 
وملزمة وغير قابلة للتعديل) » بينما الأفكار والأطروحات الفلسفية الوضعية » وكذلك 
المفاهيم ومنظومتها المرتبطة بها » هى -ولا حدال فى ذلك عندهم- رؤّى بشرية عرضة 
لتغييرات شتى بين حين وآخر . 


' (ج) خبرة الواقع المعاش والمفاهيم : إن معظم الرؤى الوضعية »-فى بحملا » تتعنى , 
اهتماما بالواقع » وخحبرة بالواقع المعاش » ومن هنا كان بروز معظم البحوث المسماة بالميدانية 
والإمبريقية التجريبية . وقد تراوحت تلك الرؤى الرضعية فى اعتبار الواقع بين اعتباره 
مصدراً للمعلومات » واعتباره مصدراً أساسياً وهامًا فى (بناء للفاهيم وتطويرها وتعديلهاء 
بل أحياناً إفاتها) بل إن معظم هذه الرؤى إن لم يكن كلها- قد اعشبر الواقع أساسا تبنى 
. عليه النظرية » وبالتالى مفاهيمها » بل اعتبر فى كثير من الأحايين محك صمدق النظرية وصحة 
النظرية وصحة مفاهيمها الأساسية('2 » ويبدو لنا أن هذه المواقف المتعددة يمكن أن تفسر 


)١(‏ انظر بصغة أساسية : تعمد أسد ؛ منهج الإسلام فى الحكم ؛ نقله إلى العربية ؛ منصور محمد ساضى 
(بيروت: دار العلم للملاين » طه ء يتاير //151) ص40 -01 . 
انظر : أيضاً تلك الفكرة الحيدة التى عبّر عنها د. على شريعتى بما أسماه -جغرافية الكلمة » وهو يؤكد 
أن الغفلة عن الوحى "بمغرافية الكلمة" ترك ميدان امجتمع خاليا دون عتّبات أمام الاستعمار المحدال الخبير 
فى الغرب" : 
د. على شريعتى » العودة إلى الذات » سلسلة ألف كتاب وكتاب » ترجمة : إبراهيم الدسوقى شتا 
(القاهرة , الزهراء للإعلام العربى » 14٠01‏ ١ه‏ - 1547م) ص154 وما بعلها , 

(؟) انظر العلاقة ما بين النظرية ومفاهيمها : والواقع : اليكس انكلر » مقدمة في علم الاحتماع » ترجمة 
وتقديم : د. محمد الموهري وآخخرين (القاهرة : دار المعارف » ط4؛ : ٠198م)‏ ص 147-141 . رق 

ان 


نشأة اللفاهيم (فِ الفكر الغربي) الي ارتبطت يخبرة تاريفه » ثم أصاب الفهوم التطوير 
والتعديل . وإذا كان ف الإمكان التجاوز عن الأمر (أي اعتبار الواقع نغيكرا للمعلزمات) 
فإنه لايمكن التهاون بصدد العلاقة ين الواقشع من جانب والنظرية ومفاهيمها من حانب 
آخرء حيث تأخذ العلاقة شكلاً يتضمن إغلاءٌ لانب الواقع والتحكم ف عملية التنظير » 
ومنها للقاهيم » وهي بذلك لاتملك إلانأن تتبدل دائماً تدور مع حركة الواقع » ومن ثم لا 
يمكن لأي مفهوم وضعي أن يدعي استقلالاً عن الواقع والمخبرة » بينما الأمر يختلف إذا 
استمددنا تلك المفاهيم من مصدر ثابت تكفل الله بمحفظه من الشمول والعموم والاستقلال 
عن الأهواء كافة وضغوط الواقع كافة . 

إن ضبط المفهوم تحت دعوى الإحرائية من ناحية » والاهتمام بالواقع من ناحية 
أخرى » يصبح زعماً يؤكده أن التعريف الإجرائي ليس إلا تعريفاً دراسياً مؤقناً » وربما 
متغيراء الأمر ينان مهمة الضبط » اللهم إلا إذا أريد ضبط الدراسة الحزئية اليّ يقوم بها 
الباحث - وهو ضبط يقع في مال التناقض » حيث يعي التشتت » خخاصة إذا ما تبنت. 
دراسات أخخرى معاني أخرى للمفهوم ذاته » وادعت أن ذلك هو تعريفها الإجرائى . وييدو 
هذا التناقض لأنها مفاهيم تدعي أنها تنعكس من الواقع وتعنود إلى الواقع معاللجة» دون أن 
يكرن بين الفهوم والواقع علاقة اهتداء , وفق أصول الرؤية الإسلامية . إن المفهوم الإحرائي 
الذي يعتمد فكرة المؤشرات قد يُحاول أن يشكل أداة تفسير للمجتمع الإنساني » لكنه تفسير 
آني مرتبط باللحظة المعاشة » ملتصق بالبقعة المكانية » متأثر بكل شكل ظاهري » وبكل 
معلومة متغيرة . هذا التغير بعل من المفهوم الذي يعود إلى الوافع الذي قد يُختلف من 
سابقة- دائم التغبير » ذلك لأنه يقيم وزنا كبيرا لكل مظهر ولكل لون ويعتير كل شكل أو 
ملمح "حقيقة" مجتمعية تصلح قاعدة للبناء (فْ اللفهوم) ولا يميز في ذلك بين عنصر الثبات 
وعنصر الحركة» ولا بين الخير والشر ء أو بين الصالح والطالح » لأنه لا يقصد إلى ذلك ولا 


هذا بينما المفهوم الإسلامي - يقوم وفق الرؤية الإسلامية قياماً منهجياً على الطريقة 


معنى النظرية العلمية واعتمادها على الواقع انظر : د. عبد الباسط عبد المعطي » اتجحاهات نظرية في علم 
ا ل ال ارده : (الكريت تكلس إركي 051 رسرة والازاي اتسني/ 
٠158م‏ ص؟1 17-1١‏ , 
انظر كذلك : د., . علي ليله البنائية الوظيفية فْ علم الاجتماع والانتربولوجيا المفاهيم والقضاياء 
(القاهرة: دار المعارف » 15475م) صه-18 . 
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الإسلامية في معالحة الواقع . أي فهم للشكلة أولاً » وتنزيل الحكم الشرعي (البين ف المفهوم 
وشرائطه) بعد استنباطه من النصوص عليها » أو تطبيق الإسلام ابتداء على المجتمع . والشكلة 
هنا معاشة » ذلك أن الرؤية الإسبلامية الي تشكل المنبع والإطار لموضوع الدراسات الإنسانية 
ليس لديها حكم أو قاعدة شرعية في غير محل » وترفنض أي جهد إنساني لا يحقق قيمة» 
وترفض أي علم لا ينتفع به » أو لا يرتبط به صلاح الناس » وتشترط في أي معلومة يترصل 
إليها أن تعرض على الأدلة وأن تقاس .مقياسها . 

الرؤية الإسلامية » وكذلك المفاهيم النبئقة منها وعنهاء منضبطة ابتنداء ومسارا 
واتحاها ونتائج » وملتزمة فكرة وطريقة . فالوصول إلى الإيمان العملي من أحل الأداء الإيماني 
هو المدف الضابط في كل مفهوم إسلامي ابتداء . فالمفهوم الإسلامي يجب أن ينطلق من 

صميم الرؤية الإسلامية الي تعن أن كل عمل هو عمل إكاني » وهو ثمرة تعقل موقفي واع 
وملتزم بالاهتداء » وهذا هر الأعمل في اتنظر الإسلامي ء منه بداء الفاهيم الإسلامية . إن 
أي عمل فكري أو تشريعى » نظرى » أو حركي كنا قن اميا نعي أن سيد 
بالعرض على مفاهيم الرؤية الإسلامية » وهذا التقيد هو الأصل في أفعال الإنسان - من 
وجهة النظر الإسلامية » وهذا ما يفرض بذل أقصى الجهد ف تجمسيد المسار الإيماني للفكر 
الاير لياه عرز ميد كر مكل لوم والحركة ف الحياة الإسلامية » وي توظيف 
الشروط الي تشكل ضوابط الحركة .مه مقتضى الفهوم » حيث تجعل كل فعالية نظرية مقدمة 
لأداء إسلامي أو أسانا لأداء إمانى متحقق ف واقع يكن عل آر قال تعمج يه 
وعليه » فإن المفهوم وفق الرؤية الإسلامية » وني كل ممالات العرفة - ومنها المعرفة 
النياسيةت لا تلقى عراف أو تغليدا + أو اباعا لخرئ - وإفا هي نبتة طيبة تستنبت في تربة 
صالحة » وتنشاً في مناخ صالح لتؤتى أكلها كل حين يإذن الله » فإن لم يكن كذلك » فهى 
سلبية وججحب الانتهاء منها اهتداء ب: بنص القرآن لإألم تر كيف ضرب الله مشلاً كلمة طيبة 
كشجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها في السماء + تؤتي أكلها كل حين ياذن ربها ويضرب 
الله الأمثال للناس لعلهم يتذكرون ومثل كلمة خبيثة كشسجرة خبيشة اجشت من فوق 
الأرض ما ها من قرار) . [إبراهيم : 13-14] . 

إن الرؤية الإسلامية التي تعرف مول مفاهيمها فتوكد على جوانبها الحركية إفا 
تؤكد أن الحركة الهتدية ليست إلا تطبيقاً علمياً للأقكار ولطريقة يقة الحيناة الإسلامية 
ومفاهيمها الأساسية بواسطة الوسائل والنظم والأساليب في ظل مناخ مهتد » ولا يدم هذا 
برعاية ما هو سائد في امجتمع أو الرضوخ للوائع » بل "بتجسيد الأفكار وللفاهيم الإسلامية 
في ظلال الشريعة الإسلامية تجسيدا نقيا مستمرا متحركاً في الاتجماه العالمي مرتبطاً عرضة 
الله..." الإبمان (ومفاهيمه) » هو الذي يذلق الإنسان لقا جديداً ويكونه باستمرار » ومكنه 
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من مواجهة السبلبيات دون أن يحول بينه وبين الحياة» وهو نطبيق متنوع تنوع موقف الأداء. 


علائة للفاهيم بالواقع تكمن في استقلالها من حيث بناؤها الثابت » ولكنها تهتم به 
تعاملاً : تقومها إذا انحرف » وتكريساً وتأكيدا إذا الترم ولهتدى اماما لاريم مستمرة 
رمتجددة لكل سلوك » فردياً كان أو جماعياً » قيادياً كان أم رعية » واجتهادٌ مستمر لملاحقة 
مشاكل الواقع المستجدة » وسائل وأساليب ٠‏ 


ومن ثم ء فإن تفاعل المفهوم ف بنيانه اليابت المستند إلى الأصول مع الواقع لابد وأن 
يرك دلالات.معاصرة للمفهرم ؛ تمثل استجابات نظامية وحركية له » (تختلف باعتلاف 
الأزمان والأمكنة والأحو ال) » تشكل جانياً متغيراً في للفهوم الذي يشكل نطاق الاجتهاد 
التواصل والتحدد بصددها . 
خلاصة البحث : 

تبدو عملية بناء الإماهيم الإسلامية من القضايا ذات الأهمية لسببين : 

السبب الأول : حالة التقليد للغرب فْ إطار من المفاهيم والقاييس الشائعة السائدة 
ني الإطار الأكاديمي والبحئي ف العلوم السياسية لي الغرب دون أدنى اعتبار للاختلاف 
والتمايز. 

السبب الثاني ': حالة التفريط من حانب الباحثين ف مجتمعات المسلمين » إما من 
جراء حالة الانهزام حيال الفاهيم الغربية » ومن ثم تبنيها وإهمال منظومة المفاهيم الإسلامية 
بدعرى البعض أنها سبب حالة التخلف » أو التفريط فيها معنى وحركة » وتبديد معطياتها 
.وطمس حدودها وشروطها . 


ومن ثم » تتحدد من خحلال هذه الأسباب الداعية لعملية بناء المفاهيم الإسلامية أهم 
أهدافها في : 


الأول : تحقيق الانضباط لفوضى المفاهيم الشائعة والنتتشرة » ومراحعة 
معظمها وفق قواعد الرؤية الإسلامية . 


الثانى : 3 محقيق اموي ية والاخنتصاص والتماير منظو مة ة المفاهيم الإإسلامية الطابع 
والصدر والوسائل والغايات . 


الثالث : التعامل مع الإنسان المسلم بوحدات من المفاهيم قادرة على أن تمس 
ينه رغم - هامشيته الظاهرة فى فهمه للإسلام » حيث تستطيع هذه المفاهيم أن 
تفجر مر الطائة الحضارية الكامنة مما يؤدى من خلال طاقات ومفاهيم الإيمان (الفرض » الحرام» 
الحلال » رقابة الله» ..لخ) إلى أقصى درحات الفاعلية , 
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ل م اه 
0 
والحديث عن الأداة يؤكد على المصدر الأساسى والتأسيسى لبناء المفاهيم الإسلامية » 
عيش صقل الرعوت ثانا ودف الأساس الأصيل لعملية البناء للمفاهيم فى جانبها الشابت 
القياسى . 
سى 


كما أنّه وجب التحذير من بجموعة من للخخاطر فى عملية بداء للفاهيم والاتخرانات 

فى أدائها » ذلك أن الفطنة تقتضى » ونصن بصدد المفاهيم الإسلامية ألا يستغرئنا موكف 
الدفا ع » بل لابدٌ من استيعابه فى إطار رؤية نقدية علمية » ونتخطاه إلى البناء التأسيسى » 
أهمية التحديد الدقيق لمعركة الدفاع ومساحتها ووسائلها والمدف منها ؛ دون أن يستغرق 
حهودنا ويستنفد طاقاتنا » ذلك أن الاستمرار فى مواقع الفكر الدناعى لا يعنى تقدمًا » ولا 
تبصرًا بالأمور » ولا ثمولية فى الرؤية » وإنما يعنى مراوحة فى لكان الواحد » ولو بذل كل 
الجنهد . إنها تعنى انفعالا ولا تعنى فعلا . كما يجب الوعى بصدد بناء للفاهيم الإسلامية 
بعدم التأثر بالمجتمع المعاصر المعاش فى الفكر والعادات » والانطلاق من إنكاره أو معاداته 
ومحاولة تأويل النصوص الإسلامية لتوافقهاء أو تسلل بعض الأفكار من خلال للفاهيم 
الحديئة » وكذلك التأثر بأفكار وأساليب وفهم معين فى مجتمعات المسلمين حيث تنتلط 
الخيرة بالمفهوم » رغم أن هذا ليس فهم الإسلام الصحيح المستند إلى الأصل من كتاب أو 
سنة » وكذلك الوعى بعدم التسرّع فى الاستنباط من : نص أو أكثر» من غير استقصاء 
للنصوص الواردة فى الموضوع » أو عدم استيفاء العناصر اللازمة للقدرة على الاستنباط(© . 
كما أنه يجب الوعى » ونصن بصدد المفاهيم الإسلامية » بألا تحاول تبديدها لدفع تهمة 
الدمود عنها » ذلك أنه فى سبيل دفع تهمة الجمود التى قد يلصقها البعض بالمفاهيم 
الإسلامية ينحرف البعض ن إلى أقصى الطرف المناقض فى بيان ما تنطوى عليه هذه اللفاهييٍ 
من مرونة فى التطبيق » حتى بيلغ بهذه الرونة حدّ اليرعة التى جعلها صالمة لأن تكون ذيلا 
لأىّ نظام وتبعاً لأى هوى » وبذلك تنتهى وظيفة تلك المفاهيم القياسية وللعيارية والتقوعية. 


وهذا كله يودى إلى ضرورة الحديث عن أهم نخصائص المفاهيم الإسلامية من حيث 
طبيعتها : 


-١‏ المفاهيم الإسلامية تستمّدٌ من مصدر ثابت (لا يتغير ولا يتبدل) لإإنا نحن نزلنا 
)0( يؤكد الشاطبى هذه الحقيقة مؤكداً التمييز بين أذ الدليل من الشريعة مأخذ الافتقار وأخذه ماحد 
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الذكر وإنا له لحافظون» [الحجر:4] ومن ثم » هى تعكس على المفاهيم ثباتاً 
فى جانبها المستمد من اللصدر التأسيسى (الوحى) . 

5 وللفاهيم الإسلامية كذلك تستمد من مصدر مستقل متميز عن المكلفين كافة‎ -١ 
فلا يتدحل فيه بشر » كائناً من كان » بالتعديل وفقالحوى أو مصلحة » ذلك أن‎ 
. العبرة فى الاستدلال بالدليل‎ 

- والمفاهيم الإسلامية ووفق القاعدة السابقة تستمد من مصدر مستقل عبن الخيرة 
التاريخية أو الخيرة المعاشة » وإن كانت تعتيرهما » مثال ذلك أسباب النزول الى 
هى عبارة عن وسائل معينة وأضواء كاشفة تنزل الدص القرآنى على الوائعة 
التاريخية » وإدراك أبعاد.الصور التطبينية لمدلولات الخطاب » حتى يمكن فيما بعد 
ذلك للقايسة والتعدّدية ومدّ الرؤية القرآنيسة وإعطاء الحكم الشرعى للأحداث 
المتحددة . ولا يمكن أن نتصور أن النص القرآنى مقتصر عليها ولا يتعدّاها إلى 
غيرها من الوقائع المماثلة » لأن ذلك يقضى على حقيقة الخلود والقدرة على 
العطاء المستمر . لذلك لايمكن اعتبار أسباب النزول من السدود والقيود للنص » 
خاصة وأن القرآن أكد ضرورة الاعتبار لأولى الأبصار ء وأن العيرة عند علماء 
الأصول بعموم اللفظ لا بخصوص السبب . كما أن اعتبار أسباب التزول لا يعنى 
بعال وفق التفسير السابق تحكيما للواقع فى النض . 

4 - وللفاهيم الإسلامية تستمدّ من مصدر يقصف بالعموم فى عناطبة الكلفين كانة 
فى إطار من تكريس قيمة المساواة فى التكليف . ولكن لكل دوره المتخصوص 
وفق حدود التكليف "كلكم راع وكلكم مسؤول عن ريع" 

ه- المفاهيم الإسلامية تستمد من الرؤية الإسلامية الى تتصف بالشمول والكلية» 
فتتسحب تلك الطبيعة عليها لتوكد شمولاً للجوانب واللستويات كافة . كما 
تفتزض الرؤية الكلية التى لا تعتير اللجزء إلا فى إطار الكل . 


- المفاهيم الإسلامية .ما تتضمنه من خمطوط للحكم الشرعى هى مفاهيم ضابطة 
ومهمة العقل » هى فهم الحكم الشرعى من الدليل » لا الدلالة عليه » وتلتزم 
الرؤية الإسلامية وما ينبئق عنها من مفاهيم بدلالات النصوص المذكورة » ويأن 
وصف الفعل الإنسانى وحكمه شرعيّان أساسمًا وليسا مخاضعين للتنظير العقلى أو 
الفلسفى . إن العقيدة الإسلامية هى أساس المفاهيم الإسلامية وقاعدتهاء 
وتشكل الفاهيم بدورها ضابطاً ومعياراً يحاول على أساسها فهسم مسيرة امجتمع 


1٠6١ 


الإنسانى عامة والإسلامى خاصة بل ومسيرته هو نفسه فى ضوء هذه المقاهيم 000 
إذ تعبر عن مستوى ياسى بالنسبة إلى امجتمع وما ينتج عنه . 


1- المفاهيم الإسلامية تتميز بالخصوصية والأصالة » 6 أن البحث فى 0 ة 
وأصالتها فى مواجهة مفاهيم رب ف السائدة ٠‏ ضرورة 0 


- المفاهيم الإسلامية وارتكازها إلى العقيدة وارتكازها إلى الرؤية الإسلامية نى 
شموها وتساند حزئياتها تؤكد أنها تشكل منظومة مفاهيمية يجب أن تتسائد عند 
البحث (يشد بعضها بعضا) فى مواجهة منظومة الفاهيم الغربية . 
- المفاهيم الإسلامية تتميز بأخلاتيتها وتيمتها ء وهى لا تعتذر عن ذلك مشل 
الدر اسات والمفاهيم الوضعية التى تدّعى حيادها وبعدها عن إطار القيم 
والأحلاق» وهى تعتبر ذلك من صميم الاستقامة العلمية . 

-٠‏ المفاهيم الإسلامية » خاصة حانبها الثابت » رغم استقلاله وتميزه عن الواقع 
وضغوطه » إلا أنها وائعية تعتبر الواقع الذى يشكل عطاءها الستمر والتجدد 
من تحلال استجابات عله القنافيم النظامية والحركية لتحدّياته » فهى إن 
استقلت بناءً لا تستقل تعاملا » وهذا أمر يجب بيانه حتى لا تلتبس الأمور . 

فى الإطار السابق بيدو أن الموقف من المفاهيم الشائعة فى علم السياسة حم اك 
بنع نئ إطاز الوق اللماسم منها.: 
أولاً : 
مم 06 و اكه الس ا 
سياسى » بمعنى أنها ا بل هناك حقيقة (ومفاهيم) , 


حون سوك وت رار لصاوي لوو الل معان 
6. وحيئما يتحدد معناها كمفاهيم » أى كمعان مفهومة لدى البناحثين والفقهاء » 


ا رو الود لوا ا ل الاتتصاد أو 


عن السياسة كجسم معرفى مستقل عن المنهج الإسلامى المائل فى الأدلة » وتصبح بعدئ 
حقائق إسلامية ومفاهيم شرعية . 


ثانياً : 
ضرورة استتخدام المفهوم الإسلامى الأوضح حين تتعدّد المفاهيم مع ححشية الالتباس 4 
3١‏ ْ 


ينتلط النزّل بالبشرى . 


ضرورة الاجتهاد فى وضع مفاهيم إسلامية أصيلة وبديلة للمفاهيم الغربية تبرز التميز 
طبيعة وغاية ومقاصد » مشل مفهوم الأمر با معروف والنهى عن المتكر بدلاً من مفهوم 
المشاركة » والنصح بدلاً من المعارضة . 
رابعاً : 

ضرورة النظر إلى المفاهيم الغربية بالرؤية النقدية الإسلامية » ويب عدم الاقتصار 
على الغزو اللفظى فحسب » بل الغزو فى المعنى والدلالة » الأمر الذى يتطلب البيان » ثم 
تقديم البديل الإسلامى فى إطار من فهم صحيح . 
خامساً : 1 

ضرورة الاهتمام ببناء تجموعة من المفاهيم المنهاجية ويان كيفية استتخدامها فى 
الدراسات الإسلامية مثل (القياس الفقهى والمقارنة المنهاحية -للصلحة الشرعية- الضرورة 
الشرعية ... والذرائع) . وضرورة يبان الجانب القياسى المنهجى فى المفهرم كما يتضمن بيان 
حدود تحقق الفهوم رشروطه وحدوده 
سادساً : ْ 


ضرورة تحقيق مناط للمفاهيم الإسلامية التى اختلطت أو تشابهت مع المفاهيم الغربية 
مثل : التراث » الشورى » النهضة ؛ الاستنارة » الخلافة » والحذر فى ترجمة هذه المعانى الى 
قد لا تردى مضمون هذه المعانى والمفاهيم الترانية . 


سايعا : 

ضرورة تحقيق الانضباط لفرضى اللفاهيم على الساحة الإسلامية وحتى لا تنتلط 
اللفاهيم بلا داع . 
ثامناً : 


ضرورة الضبط اللغرى للمفهوم حتى لا تسرب معان سيئة للمفهوم خاصة عند 
الرحمة : مثل مفهوم ا موضوعية (الوضوع والمحتلق) » التنمية (السعى بالفساد بين الناس) » 
التغريب (تعنى النفى لا التقليد للغرب) . 


تاسعا : 


رفض المفاهيم الغربية الموسومة بالوصف الإسلامى (الاشتراكية الإسلامية) لعدم 


صلاحيتها للتعبير عن الأفكار الإسلامية . 
عاشر : 


المراجعة المستمرة للمفاهيم من ضبط لفاهيم الغرب الشائعة وتقديم الرؤية النقدية لما 
والضبط للمفاهيم الإسلامية وفق مقتضياتها وشروطها » وتنقية ما تركته الخبرة على الفهوم 
وثباته » والتأكيد على استجابات المفهوم وفق حوادث العصر. والأمر فى هذا الموضوع 
يحتاج إلى مزيد من التقصى » وحسبنا أننا بلغنا به مبلغ البيان . 


٠‏ السياق التاريخ والمفاهيم 


ع ا 
لي عسي يه م 
علاقة التأثير والتأثر هذه » أو فى تحديد اتحاهها ؟ 
وإذا كنا نسلم - بداية - بوحود تلك العلاقة » فما الآليات العملية التى تشم نخلانها 
فى الواقع ؟ وما علامة هذا .مسآلة بداء الفاهيم أو ظهورها وتطورها وانتشارها أحياناً » 
وهبوطها واتعلالها أحيانا أخرى ؟ 
هنا » سوف تحاول - بعون الله - الإجابة على تلك التساؤلات فى حدود ما تشير 
إليه تحبرة ابمحتمع المصرى فى الفترة الممتدة من بدايات القرن التاسع عشر حتى نهايات هذا 
القرن العشرين . 
وبطبيعة الخال فإن الإحابة ستكون مختصرة ومقتصرة على بيان الاتّماهات العامة 
وتحاولة استخحلاص العال الرئيسية للمسألة عبر فترة زمنية تمتد إلى قرنين تقريياً . وذلك عن 
طريق تيار وانحتبار عدة أمثلة بغرض التأكيد على الدلالة العامة للمفهوم فى سياقه التارينى 
مع بيان أهم القضايا الاحتماعية والسياسية والثقافية التى ارتبطت بها الفاهيم الرئيسية عبر 
تلك الفترة وما هو دور التيارات الفكرية والسياسية فى هذا ابجال ‏ 
إن الهدف الأساس من يحثنا لعلاقة المفهوم بسياقه التارئنى فى مجتمع معين هو محاولة 
معرفة أثر "عامل الزمن: من حيث طوله وقصره » وما يتفاعل فيه من أفكار وأشخخاص 
وأحداث . وما هى التحولات التى تطرأ على المفاهيم والصطلحات أو على الواقع الذى 
تنتشر فيه حقبة من الحقب . 


ولنبدا بتحديد معنى كل من التاريخ و"السياق" حتى يتضح اللقصرد من الكلمتين 
(الضاف والمضاف إليه) "سياق التاريخ" . 1 

فالتاريخ لغةٌ يعنى "الزمن: و "بيان الوقت" و "إثبات الواقعة" وقيل إن اشتقاق الكلمة 
جاء من "الأرخ" (بفتح الهمزة وكسرها) » وهى أنثى بسر الوحش » لأنه أى التاريخ شئ 
حدث كما تحدث الولادة . وقيل أيضاً إن الكلمة ليست عربية صرف » بل هى معربة عن 
كلمة :ماء روز" الفارسية (ماء تعنى القمر » وروز تعنى اليوم) » أى بداية اليوم من ظهور 


١.ه‎ 


الال . وفى "للصباح الدير" ما يفيد ذلك إذ يذكر الفيومى - صاحب الصياح - أن 
التاريخ يبدأ بالليل » لأن الليل عند العرب ساب ى على النهار » ونظراً لأنهم كانوا أميين لا 
يحسنون الكتابة » ولا يعرفون حساب غيرهم من الأمم » فقد تمسكوا بظهور الحلال » وإفا 
يظهر الهلال بالليل ؛ فجعلوه ابتداء التاريخ(21 أما فى اللغات الأوروبية » فإن كلمة "تاريخ" 
مأخوذة من أصل يوئانى هو كلمة دوملونةة ».ومعناها البحث والتقصى والشاهدة والقص 
أو السر وقد اتخنها هيرودت عنوانا لكتابه فاستحدث نمطا حديدا فى الكتابة التارئنية » 
وأصبح التاريخ فى نظره دراسة اجتماعية تتميز عن دراسة الأساطير("© . 

وتحفل قواميس اللغة - العربية وغير العريبة - بتفاصيل أخرى كثيرة حول أصل 
كلمة "تاريخ" واستعمالها » وهى تفاصيل قد تفيدنا فيما بعد فى المقارنة بين أصلها العربى » 
ا ا استخدامه فى موضوع با 
وهو أننا نستخدم كلمة "تاريخ" لنشير إلى "الوقت" أو "الزمن" وهو فى حالة حركة وتغير 
لات ل اليد " فنستخدمها لنشير بها إلى حملة الظروف والملابسات 
التى عاشها اجتمع فى وت محدد » أو زمن معين . 

و "فين" و "القت" - التاريخ - الراحد لا يتضمن سيانا وجا يل 
يكون له - وهذا فى الأغلب الأعم - سياقات متعددة : بعضها داخلى محلى ؛ وبعضها 
خارجى عالمى » وبعضها خخاص » وبعضها الآخر عام ؛ أو قد يكون بعضها إيجابيا وبعضها 
الآخر سلبيا » وهكذا طبقاً للمنظور الذى ننظر به إلى مضمون "السياق" ذاته . 

ويكلمات موجزة يمكن القول إن اهتماشا هنا منصب على "الوعاء الزنى” وما 
3 ا قام بها "أشخاص" - أو جماعات - بفعل توحيه "أفكار" محددة 

ت وسادت ».ما تتضمنه هذه ا ين لمات مي بين "الأفكار" و"الأشخاص" 

51520 منظورا ١‏ ليها من منظور "الوتت نت" فى إطار د حددناه ع الصر ى 
ا 2 1 ب ل دح بو 
وبالأدق فى سياقه أو سياقاته المحتلفة . 


(1) أحمد بن محمد بن على الممرى الفيرمى : المصباح المدير » غريب الشرح الكبيز للرافعى . (القاهرة : 
6 ط”) ص9١‏ ا ص9١‏ . 

(1) كرلنجوود : فكرة التاريخ » ترجمة محمد بكير خليل (القاهرة : للدة التأليف والزجمة والدعر وهذه 
الإشارة واردة فى كتاب : عاصم الدسوقى : : البحث فى التاريخ » قضايا المنهج والإشكالات (القاهرة : 
مكتية القدسى , ددا ت) ص8 . 


1 


محددات عامة لبحث مسألة المفاهيم فى سياق التاريخ : 

لقد ارتبط ظهور المناهيم والصطلحات الحديدة فى تاريِننا الحديث بعدد من 
الأحداث والتحولات الكبرى » يمكن أن نردها إلى نهايات القرن النامن عشر ويدايات القرن 
التاسع عشر وما أسفرت عنه الحملة الفرنسية على مصر من تداعيات مختلفة » ظهرت تباعاً 
مع تزايد التغلغل الأوروبى فى مجتمعات الأمة الإسلامية بصفة عامة » وفى مصر بصفة 
خاصة . 

وقد تسد أهم تلك التحولات فى "أشكال مؤسسة" و "أنماط سلوكية"7© جديدة 
ومختلفة عن الأشكال والأنماط الموروثة » ومن هنا نشأ الصراع بين عناصر الوافد وبين عناصر 
الموروث على كافة المستويات . ولعبت "المفاهيم" دورا كبيرا فى هذا الصراع » بل إنه يمكن 
القول أن "المفاهيم" كانت الميدان الذى يجرى فيه الصراع ؛ ويماول كل فريق أن يسيطر 
عليه » ويمتكر أدوات صياغته وإعادة إنتاجه على نحو يخدم مشروعه الأساسى للنهضة » كل 
حسب وحهة النظر التى تبناها وآمن بها . 

ويمكن استخحلاص عدد من الحددات العامة التى ينبغى أذها فى الحسبان ونحن 
نبحث العلاقة بين المفاهيم وسياقها التارينى . وأهم هذه الحددات هى : 

-١‏ نشأة الدولة "القومية" الحدينة » ذات الموسسات والتنغليمات الجديدة » المستمدة 
من التجربة - الدموذج الأوربى » على النحو الذى أظهرته تعربة محمد على ومشروعه الذى 
ارتكز على مؤسسة اليش . 

؟- تطورات العلاقة بين الدولة العثمانية وولاياتاها من ناحية والدول الاستعمارية 
الغربية من ناحية أخحرى ونخاصة فى المجالين السياسى والاتتصادى (حركة الامتيازات » 
والتنازلات ..) . 

1 اخحتلال الميزان الحضارى لصالح الغرب » واستمرار هذا الاخختلال فى التزايد على 
مدى القرنين التاسع عشر والعشرين . وقد تمثل هذا الاختلال فى الحفلتين تاريفتين مختلفتين 
لكل من الحضارة الغربية » والحضارة الإسلامية حيث الأولى صارت قوية وآخذة فى 
الاستقواء والاستعلاء » وحيث الثانية أضحت ضعيفة » وآخذة فى الضعف إلى درجحة 
الدحول فى منخحفض حضارى شامل من منظور موازين القرى بين الحانبين . 

4- نشأة العلوم الاحتماعية بالمعنى الحديث ها فى بلادنا إذ جاءت نشأتها فى 


)١(‏ راجع حول هذه النقطة : طارق البشرى : منهج النظر فى النظم السياسية المعاصرة ليلمدان العالم 
الإسلامىء مالطا : متشورات مركز دراسات العالم الإسلامى , ط1 : 1551)؛ ص4١‏ ء ص76 . 
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ركاب الغزو الحضارى الغربى (العسكرى » والسياسى » والثقافى » والاقتصادى) » ومن ثم 
نقد تأسست على منهجية النقل والتقليد والتبعية الدكسرة لسلطة الغالب الأجنبى » وبالتالى 
م تمهد نفسها فى تطوير نظرياث أصلية مستمدة من واقع بجتمعدا ومشاكله اتى يعاتى 
منهاء وآماله وتطلعاته التى يطمح إليها . 

ولعل أهم ما حملته هذه النشأة للعلوم الاجتماعية بالنسبة للمفاهيم والمصطلحات هر 
مفهوم القطيعة الذى مارسه المغتربون المبهورون بأوروبا مع الأصول والتراث الاجتماعى 
والثمافى بل والفقهى السابق وعدم بذل أى محاولة لإعادة وصل ما انتقطع منه » ومحاربة 
ومحاصرة محاولات الابّعاه الإسلامى - الوطنى فى هذا اال بشتى الوسائل والطرق » .ما فى 
ذلك السخخرية والازدراء على نحو ما عبرت عنه كتابات واحد مثل سلامة موسى0© . 
آليات العلاقة بين المفاهيم والسياق التاريخى : 

فى ضوء المحددات النهجية المشار إليها آنفا نشطت بمجموعة من الآليات فى محال 
تبكر وتفلنم البالاقة يون للفووع راق اكاردى + وظلك تن خوك قيعت تثبيت هذه العلاقة أو 
تطويرها باستمرار لتتواءم مع معطيات "الوتت" أر "التاريخ" بالمعنى العام الذى يشمل وقائع 
الاتصال والانفصال بين المجتمعات الإسلامية وأوروبا . 

و كد تمثلت أهم تلك الآليات -القنوات- فى الأتى : 


-١‏ البعنات الدراسية إلى عواصم أوروبا » تقابلها أعمال الرحالة الأوروبيين والبعئات 
الأحنبية ,إلى يمتمعاتنا وقد تطرق أثر هذه البعنات إلى جميع ميادين الحياة الاجتماعية عبر 
الموسسات الحديدة التى أدارها وأشرف عليها أولتك المبعوثون . 


- حركة الترجمة من اللغات الأوروبية (الإنحليزية والفرنسية) ود كان تأثيرها أكثر 
ظهورا : من الات فى بنايانيا ؛ لأسباب تتعلق بالغرض الذى حرجت من أحله تلك 
البعئات - وفى ذلك تفصيل سيشار إليه فيما بعد وقد نشطت حركة الترجمة بشكل وامّسيح 
بدك من سنة 184٠‏ على يد رفاعة الطهطارى ومدرسة الألسن التى رأسها9» وكانت أكثر 
مشكلات الرجمة بروزاً هى مشكلة "اللصسطلحات" لمم المراد نقلها إلى العربيية عن 


: لمزيد من التفاصيل حول هذا الموضوع انظر‎ )١( 
01884 - تمل حسين : الاتماهات الوطنية فى الأدب المعاصر (بيروت : مؤسسة الرسالة» طلا‎ 
. 37/187 ا ص‎ - 1١6١ص‎ 


(؟) انظر : أنور عبد املك : نهضة مصر (القاهرة : لميثة العامة للكتاب ء )١11‏ (ص 18 1 حص198) . 
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اللغات الأوروبية » وقد نتج عن ذلك بدء امحاولات لوضع "قواميس" شارحة » ولكنها نى 
البداية كانت "قواميس فنية" فى امجالات العسكرية » والطبية والهندسية() . 

ونظراً للقلق العام الذنى صاحب عملية الترجمة من جراء ظهور مشكلة للصطلحات 
والمفاهيم » فتقد بدأت محاولات تفادى هذه الشكلة وتمئلت أولى الحاولات فى عزم محمد 
على على إعادة طبع "القاموس المحيط"292 ولم تسل هذه الفكرة حمّها من التأمل والبحث 
التاريخى بالمعنى الذى نسعى إليه فى هذه العجالة الموحزة . ثم توالت المحاولات بعد ذلك 
على يد أفراد وهيئات وبجحامع علمية نشأت هذا الغرض » وأنمزت بعض الإنمازات » وإن 
غلب على إنحازها الطابع العلمى البحت البعيد عن محال العلوم الاجتماعية . 


"1 التعليم » وإعادة تنظيمه وتحويله إلى موسسة حكومية » ثم تطوره وانقسامه إلى 
ثلاثة أقسام (سلاسل) تعليمية متباينة فى امختمع هى : التعليم الحكومى المدنى » والتعليم 
الحكومى الأزهرى » والتعليم الخناص الأحنبى (ملاحظات وأفكار الإمام محمد عبده بهذا 
الخصوص)92؟ » ونحخاصة فيما يتعلق بمسألة المفاهيم والصطلحات التى تشغل عقول النشء 
الجديد فى كل منظومة من تلك المنظومات الثلاث » وكذلك أفكار واقتراحات الإمام حسن 
البنا حول الموضوع نفسه0» . 


4د كانه والشر »موا عانق حينانة عرية ام أكرية وقد لعيض فور كتير 
هى الأرى فى مجال نشر وإذاعة مفاهيم بعينها نى فترات محددة » وإبان تفاقم بعض 
القضايا والشكلات التى جابهت الجتمع اللصرى » والأمة الإسلامية بصفة عامة عبر المرلحل 
التاريفية السالف ذكرها . 


)١(‏ انظر : ضاحى عبد الباقى : المصطلحات العلمية والفنية وكيف واجهها العرب الحدثون (القاهرة : مكتية 
الزهراء )١5515‏ (ص"ه٠١-اص155).‏ : 

. ١4ص‎ » أنور عبد املك‎ )١( 

(') الإمام محمد عبده : الإسلام والنصرانية مع العلم والمدئية إييروت : دار الحدائة » طلا 4 صغ4 2١‏ 
صهه ١‏ » وانظر أيضاً فهمى جدعان : أسس التققدم عند مفكرى الإسلام فى العالم العربى الحديث 

ش (بيروت المؤسسة العرية للدراسات والنشرء ط1اء 518 1) ٠‏ 

(4) كتب الشييخ -حسن البنا سلسلة تحت منالات تحت عنوان ثابت هو "مناهج التعليم' ونشرت فى جريدة 
المسلمون الأسبوعية سنة 5170 -١‏ وانظر : إبراهيم الييرمى غاتم : الفكر السياسى للإمام حسن البدا . 
(القاهرة : دار النشر » )١5517 ١‏ ص5140 - 1475 . 
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تقسيم أولى لتاريخ مصر الحديث : 

فى ضوء اهتمامنا يبحث مسألة المفاهيم فى سياق التاريخ و العلاتة المتيادلة بينهماء 
يمكننا تقسيم تاريخ مصر الحديث إلى عدة مراحل » مع ملاحظة أن هذا التقسيم محكوم 
ومرتبط بتطور مجموعة من الفاهيم واللصطلحات » والأحداث السياسية والتطورات 
الاجتماعية » وهذه المراحل هى 6- 

. 184٠١ إلى سنة‎ ١875 المرحلة الأولى من سنة‎ -١ 

- المرحلة الثانية من سنة 184٠١‏ إلى سئة ١914‏ . 

. ١5159 إلى سنة‎ ١514 المرحلة الثالئة من سنة‎ ٠ 

5- المرحلة الرابغة من سنة ١458‏ إلى سنة 1١91/٠‏ . 

ه- المرحلة الخامسة من سنة ١31٠١‏ إلى الآن . 

ومع التسليم. بوحود مات مشتركة بين هذه المراحل » إلا أن لكل منها سمات خخاصة 
تيزها عن غيرها . 

وسوف نركز على ما هو "خخماص" وبيان أثره فى ظهور - أو زوال - مفهوم ما من 
للفاهيم التى سوف يتم اختيارها كأمثلة دالة . 

فالمرحلة الأولى قد تميزت بأنها مرحلة بدء النهضة والاتصال المباشر بالغرب» والسعى 
نحو تحديد قوى الأمة . وكان النموذج البارز فى ذلك الوتت هو مشروع محمد على فى 
مصر'ء والسلطان سليم الثالث ثم محمود الثانى فى اسطنبول9) , 

أما المرحلة الثانية فقد شهدت بدء الاحتلال الأجنبى - العسكرى لمصر عام ا 
وزيادة التغلغل الأوروبى بصورة مكثفة فى إطار الصراع والتافس بين الدول الأورويية » 
كما شهدت زيادة الاهتمام بالجوانب الاجتماعية والثقافية والأورويبة فى النضارة الغريية من 
قبل رواد الإصلاح والنخبة المثقفة الدديدة بصفة عامة9) , 

والمرحلة الثالثة تميزت بأنها أكثر لمراحل ثراء وحيوية فى مختلف احالات الفكرية 
والثقافية (الحدل حول القديم والحديد) والسياسية (زوال الدولة العئمائية » وحصول ولاياتها 
على استقلال سياسى مقيد) وتبلورت الاتجاهات الفكرية والسياسية فى شكل حركات 


. انظر : طارق البشرى : منهج النظر » (م س ذ) ص58 - ص/ا”‎ )١( 
. (؟) انظر : أنور عبد الملك : نهضة مصر (م س ذ) ص .ه؟ - ص47‎ 
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وتنظيمات (جمعيات » وأحزاب) امتلكت وسائلها الخاصة للتعبير عن أفكارها وشرح 
دعواتها ومفاهيمها ومصطلحاتها فى مناخ الجدل السياسى والفكرى الذى ساد هذه 
للرحلة. 


أما المرحلة الرابعة - وهى التى بدأت فى أعقاب الحرب الأوروبية الثانية واستمرت 
حتى سنة ١91‏ تقرييا - فقد شهدت تصاعد المد التحررى والكفاح ضد الاستعمار 
الأجنبى للبلاد » فى الوقت الذى احتدمت فيه الشكلة الاجتماعية والاقتصادية . وبعد ناح 
حركة التحرر فى الحصول على الاستقلال السياسى » كانت أجواء الحرب الباردة بين 
اللعسكرين الشرقى والغربى تسيطر على الحياة الفكرية والسياسية تماماً بحيث لم يخل أى 
جدل فى هذا امال من الحديث عن الاشتراكية والشيوعية من جانب والرأسمالية » والليبرالية 
(والسياسية والاقتصادية) من جانب آخر . وامتد هذا الجدل إلى كافة المجالات يما فى ذلك 
بحالات الفن والأدب والثقافة العامة . 


كانت السمة الأساسية فى هذه المرحلة هى : الاستقطاب الفكرى - السياسى الحاد 
بين هنا أطلق عليه اليمين واليسار - حسب مصطلحات تلك الفترة - أو الرجعية والتقدمية » 
أو المحافظلين والثوريين ..إالخ » وقد حسم هذا الاستقطاب الحاد لصالح الفريق الذى سيطر 
على مصادر القوة فى المجتمع » وفى قمتها قوة الدولة وأحهزتها البيروقراطية والأمنية 
والعسكرية » وأحهزة ومؤسسات التنشئة الاحتماعية العامة (الثقافية والفنية والإعلامية » 
والتعليمية) . 

لقد كان انعياز الدولة - ممثلة فى السلطلة السياسية للجماعة الحاكمة - هو العنصر 
الاسم المؤثر على مسار الحدل الفكرى والسياسى فى المجتمع » وعلى كافة فعاليات هنا 
الجدل » فتمت محاصرة الاتّحاهات الرافضة لتوجهات الجماعة الحاكمة والمختلفة نفسها بشأن 
برامج الاصلاح السياسى والاقتصادى والتشريعى فى البلد » بينما أطلق العناية لأصحاب 
الاتماهات والأفكار الموالية للجماعة الحاكمة » والخادمة لمشروعها الذى تبنته » وحاولت 
تطبيقه وتحقيق أهدافه فى إطار نظام سلطوى . 

وأما المرحلة الخامسة » فهى المرحلة التى تتند من بداية السبعينيات إلى الآن . وقد 
شهدت تعولات متعددة على المستوى المحلى والاتليمى والدولى » وفى محال الفكر والسياسة 
والاتتصاد » والاتصال والغورة الهائلة فى وسائل الإعلام ونقل المعلومات وهى أمور أثرت 
تأثيراً بالغاً على اللفاهيم والمصطلحات التى تم استخدامها فى إدارة المدل الفكرى والسياسى 
فى هذه المرحلة . وكان للتحول - مرة أخرى - من النظام السلطوى (17ه-0١191١)‏ إل 
نظام التعددية السياسية فى إطار التوجه اللييرالى أثر كبير على مناخ اللجدل الذى دار بين 
التوجّهات الفكرية والسياسية المختلفة . 
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ومن أبرز ملامح هذا التحول بالنسبة لمسار الأفكار وتفاعلاتها الاجتماعية » هو أن 
الدولة - بأحهزتها المحتلفة - - لم تعد منحازة انحيازها السافر والسلطوى لاتحاه ضد اماه 
آخخر بل أضحت أكثر مروئة » وأئل تصلبا عن ذى ثبل فى مواجهة أصحاب التيارات 
والأفكار لمختلفة » وهكذا شهدت مصر منذ منتصف السبعينيات تحولاً حول كنا - إلى 
لتعددية السياسية » وحرية التعبير مقيدة ولكنها أوسع نسبياً عن المرحلة السابقة .ول تعد 
هناك ايدلوحية رسمية للدولة بأحهزتها المختلفة التى أسلفنا الإشارة إليها . 

ويكاد مناخ هذه المرحلة يشبه مناخ المرحلة الليبرالية (قبل )١987‏ من حيث 
الشكل- حيث توجد تعددية حزبية » وحرية نسسبية للتعبير عن الرأى - ولكن مع رداءة 
الحؤار الفكرى والسياسى الدائر بين الفرقاء الموجودين على الساحة وضحالة لمن الذى 
يسفر عنه هذا الحوار » مقارئة.ءما كان عليه الخال ف العهد اللييرالى - الملكى . 

إن السمة الرئيسية لهذه المرحلة هى سمة السيولة الفكرية والسياسية ويساعد على 
ترسيخحها ذلك التطور الائل فى نظم الاتصالات ونقل العلوسات والانفشاح على الخارج 
بصورة لم يسبق لا مثيل » بحيث بخيث أضحت السيادة الوطنية - سواء كانت للدولة »أو لجماعة 
أو لتيار من التيارات, الموحودة ذ فى اختمع - محددة حذدا 2 وخحاضعة باستمرار لتحديات 
مفروضة عليها من الخارج » ومدعومة ضدها بفعل "ثابليات ت" الداحل للختضوع لتلك 
التحديات . 

وبالرغم من ذلك » فإنه فى ظل تلك السيولة والتحديات الكبيرة » نلاحظ بدايات 
تبلور اتاهات للتميز والمقاومة الفكرية والسياسية والاقتصادية بدرحة أقل , 5 

وهذه الاتماهات تنتصر للخصوصية فى مواجهة طوفان العالمية » أو العرلة وماولات 
دمج كافة الثقافات والحضارات وإذابتها وابتلاعها فى غمط الحضارة الغربية صاحبة السيطرة 
العالمية فى ألوقت الراهن . وفى المساحة التى ينجح تيار الدفاع عن الخصوصية وتنميتها تظهر 
جملة من المفاهيم والمصطلحات المميزة التى هى وليدة هذا التحدى الكبير بين التيارين 
(العلمية - الخصوضية) ويين مثيليهما -من أشخاص وجماعات وتيارات فكرية - على 
المستوى امحلى والعالمى فى نفس الوقت . 
أهم المفاهيم والمصطلحات : حصر أولى وتصنيف مبدئى : 


ظهر العديد من للفاهيم وإلصطلحات الفكرية والسياسية والفنية والعلمية ؛ على 
ا المراحل التاريفية المشار إليها آنفا . وقد دار الكثير من الجدل بين التيارات المختلفة 
حول تلك المفاهيم والصطلحات » وبصفة خخاصة حول المفاهيم والصطلحات الفكرية 


١11 


والسياسية ذات الصلة بأنماط الحياة وطرائق المعيشة ونظم الحكم وأوضاع الحريات الفردية 
العامة . ش 

ويمكن القول أن نقطة بداية ظهور المفاهيم و للصطلحات الحديدة أو ندل حولها 0 
تلك النقعلة التى بدأ معها الاحتكاك بالغرب ومعطياته الحضارية فى نهاية القرن الثامن عشسر 
وبدايات القرن التاسع عشر . لقد كانت الحياة الفكرية والسياسية فى بلادنا تموج بالحركة ع 
وتشهد العديد من محاولات التجديد والبهضة قبل مىئ الحملة الفرنسية » ؤلكن اللحظة 
التاريخية التى ججاءت فيها تلك الحملة وبدء الاحتكاك بالغرب على أثرها قد أديا إلى إلحداث 
تغيرات ملموسة فى الذهنية الإسلامية » وتبع هذه التغيرات قلق وتمزق داعلى بين التمسسك 
بالدين واللوروث الحضارى الذى مثل.الاستمرار فى الزمان » وبين الإعجاب بالغرب وما 
أحرزه من تقدم علمى وحضارى . 

وقد طرأت على هذا الصراع الداخلى تحولات كثيرة على مر الزمن نتيجة التغير فى 
العلاقة بين "'الشرق" و "الغرب" ولا سيما العلاقة السياسية كما سبق أن أشرنا . وخضبعت 
المفاهيم والمصطلحات الوافدة » والموروثة أيضا لسنة التغير والدتحول وإن بدرحات متفاوتة . 
ظهرت وانتشرت ودار حوطها الجدل على مدى المراحل المختلفة لتاريةنا الحديث والمعاصر» 
وذلك فى ثلاثة جموعات هى : ١‏ 

أ- الخرية , والمساواة, والإخاء 


بحث الفكر الإسلامى القديم فى معانى الحرية والمساواة والإخماء على الستوى 
الفردى » واللجماعى » والسياسئ .كنهجية مستمدة من:المزجعية ' الإسلامية العليا امبنية على 
مبدأ التوحيد وإفراد الله سبحانه وتعالى بالعبودية وقد أسهم فى بناء تراث الفكز الإسلامى 
فى هذا الحال كل من الفلاسفة وعلماء الكلام والفقهاء والمتصوفة.. 
ومع دوران عجلة الزمن » وتغير الأوضاع المضارية » وبْدء الاتصال بالغرب عرف 
الفكر الإسلامى معان جديدة » ومضامين مختلفة لتلك المفاهيم (الحرية - المساواة - الإخصاء) 
مستمدة من الثورة الفُرنسية » ومستئدة إلى المرجعية العليا للفكر الغربى بصفة عامة . 
وثمه قرائن تاريئنية تشير إلى أن الشيخ العلهطاوئ ؛ وخر الدين التونسى وأحمد فارس 
الشدياق » وفرانسيس مراش وهم من رواد الفكر فى اليل الذى بعد الحملة الفرنسية وقد 
عرفوا جميعاً مبادئ الثورة الفرنسية واطلعوا على تراثها الفكرى » وشاهدوا عن كثب ما 
حقتته فى امجتمع الفرنسى من إبحازات تتصل بالمفاهيم النلاثة (الحرية - المساواة - الإخجاعع) ‏ 


اليل 


فماذا كان موئفهم من هذه المفاهيم؟ كيف عبروا عن ذلك فى كتاباتهم وأعمالهم فى إطار 
الظروف والملابسات التاريخية التى عاصروها ؟ 

إن الإجابة على هذا السؤال تحتاج إلى قراءة متأنية لأعمال أوليك الرواد كما تحتاج 
إلى فحص دقيق لأفكارهم وتحليلها فى سياقها التارينى الذى ظهرت فيهء وهو ما لا يتيمسر 
لنا الآن » ومن ثم فسوف نكتفى بتقديم الفكرة الأساسية للاجابة(21 » وليست الإحابة 
كاملة , 


لقد بذل كل من الطهطاوى وخحير الدين ما فى وسعهما لبيان أن مبادئ الحرية 
واللساواة والإخماء هى من صميم تعاليم الإسلام » وحاولا رد كل منها إلى أصول المرجعية 
الإسلامية التى تربيا عليها وآمنا بها . فاكدا أولا أن الشريعة المنزلة تأمر بالمساواة والحرية 
وتؤاخى بين الناس أجمعين » ثم قرنا فكرتى الحرية السياسية والاحتماعية فى أوروبا » بفكرة 
العدل ونظامه الذى نص عليه الإسلام وأمرت به شريعته » وذلسك حتى نظل فكدرة الحرية 
مشدودة إلى الإطار المرحعى الإسلامى الأعلى بنوابته وحدوده التى لا يمكن تماوزها أو 
تجاهلها حال بمارسة الحرية » وإضافة إلى ذلك نجدهما قد أغفلا كل ما يناقض الحرية 
والساواة.مضمونهما الإسلامى » ورفضا كل ما ينقضهما صراحة » وتلى ذلك فى عدم 
قبوههما للأسس الفلسفية التى استندت إليها حرية الثورة الفرنسية » وأكدا على إن الإسلام 
له مفهومه المتميز لحرية الإنسان » فهى حرية محدودة وليست مطلقة » والسلطة الحقيقية 
والمطلقة هى لله و 

أما مراش والشدياق (قبل إسلامه) وهما السيحيان » نقد اختلف موقفهما عن 
موقف الطهطاوى وخر الدين إذ حاولا دوماً التوفيق بين مسيحيتهما وبين مبادئ ومفاهيم 
الثورة الفرنسية » ولئن أبديا بعض الانتقادات على تلك المبادئ فد كانت من منطلق 
إمانهما المسيحى من ناحية أو تأثرا يبعض التيارات الفكرية الغربية فى ذلك الوقت من ناحية 
أخحرى . 

كان الدين إذن هو النواة الصلبة الى تحصن بها مفكرو الرحلة الأولى وهم 
يراحههرن الضامين الغربية - الفرنسية أساسا - للمفاهيم الثلائة (الحرية - المساواة - 


الإخاء) » ولم يكن التحدى الاستعمارى السياسى قد ظهر بوجهه السافر »ومن ثم ركز 


)١(‏ اعتمدنا فى هذه الحزئية على الكتاب الحام للدكتورة نازك سابايارد : الرحالون العرب وحضارة الغرب فى 
النهضة العريبة الحديثة (بيروت : مؤسسة نوفل ط ١‏ -6ا5ةل). 


١1 


مفكرونا فى بيان مرقفهم من تلك المفاهيم على الأصول والبادئ الإسلامية (الطهطاوى » 
حير الدين) أو المسيحية المتأثرة بفكر الأوروبيين (الشدياق ومراش) . 

ولكن الأحوال السياسية كانت قد تغيرت فى امرحلة الثانية ١91/-1/٠0(‏ 
وكانت معظم البلدان العربية والإسلامية قد وقعت فى قبضة الاستعمار الأحنبى ولذلك 
وجدنا مفكرى هذه المرحلة (من أمثال المويلحى ‏ ومحمد فريد , والإمام محمد عيده وأحمد 
زكى » ومحمد كرد على ؛ ومحمد أمين فكرى) لا يهتمون بتحديد مضامين مفاهيم الحرية 
والمساواة والإخماء » ولا يهتمون بتبرير الإعجاب بها أو.الحاجة إليها » وإنفا انصب اهتمامهم 
على المطالبة بتحقيقها فى الواقع ؛ والتمتع بها وذما لما أوصى به الإسلام . ولما كانت هذه 
المرحلة قد شهدت تهديدا خخطيرا للرابطة الإسلامية ؛ التى بتحمع كافة السلمين فى أمة 
واحدة؛ وذلك بفعل الاستعمار الأوروبى » فد ظهر مقهوم "اللبامعة الإسَلامية" كإطار - 
عقيدى وسياسى يتصدى ذا التهديد . وحمل لواء الدعوة للجامعة عدد كبسير من مفكرى 
هذه المرحلة » ونادوا بالإخاء فى ظلاهًا . 

لقد أدرك مفكرو هذه المرحلة المفارقة الكبيرة بين مبادئ الجرية والمساواة والاخساء» 
التى تنادى بها أمم الغرب » وبين التطبيق الفعلى الحاصل فى بلدآئهم العربية والإسلامية . 
فنجد مثلا أن المويلحى ومحمد فريد ينتقدان الغرببين فى ادعائهم التمسك بتلك المبادئ ) 
وكان بن رأيهما أن الغربيين يدعون إلى هذه المبادئ فقط ليفتنوا بها الشرئيين » فيتخلى 
هؤلاء عن مبادئ حضارتهم » ليعتنقوا ما يظنونه أفضل وأرئى وأعدل » وإذا بهم قد حسروا 
كل شئ » ونحسروا الحرية والإخخاء واللساواة كن لتم فى اخصاره الإريه ويروا 
القيم الإنسانية الكامنة فى حضارتهم الشرقية (الإسلامية) . 

حاول المويلحى وفريد وغيرهما من رواد هذه للرحلة - أن يثبتا أن تلك المفاهيم 
المستمدة من الثورة الفرنسية تهدد الإسلام والشرقيين عامة » لأنها قضت على استتقلالهم » 
وسوف تقضى على حضارتهم وهويتهم إذا استمروا فى تصديقها » وذهب المويلحى إلى ما 
هو أبعد من ذلك بخصوص "الحرية" فاهتم ببيان أنهايمعناها الغربى متافية ومناقضة للقيم 
الإسلامية لأنها تفضى إلى التحلل والقهر والفجور والفساد . 

فى المرحلة الثالثة )١443-١51/(‏ احتدم الصراع الفكرى والسياسى فى بلادنا بين 
اتحاهين أساسيين أولهما هو الايتحاه الإسلامى » وثانيهما هر الابّماه التغريبى (العلمانى) وصار 
كل من الاتعاهين ي كد على معان ومضامين الحرية وللساراة والإخاء وفقا للتوحه الفكرى 
السياسى الذى آمن به » فأنصار الاتّماه التغرييى ينقلون عن المدارس والمذاهب الغربية » 
وأنصار الابّعاه الإسلامى يؤكدون على تعاليم ومبادئ الإسلام المتعلقة بتلك المفاهيم . وقد 


امل 


أدى هذا الاستقطاب والصراع إلى تباين نظرة كل من الفريقين إلى صلة الاستعمار الأوروبى 
بضياع أو بفقدان مبتدئع الحرية والمساواة والإخاء فى بلادنا . فالتغريبيون ألقوا باللائمة على 
يحتمعانتا ومواريثها الفكرية والثقافية والاحتماعية والسياسية أما الإسلاميون فقد ركزوا 
هجومهم على الاستعمار وسياساته والفئات المتعاونة معهم وهذا هو ما نلاحظه فى كتابات 
الشيخ رشيد رضا » وشكيب أرسلان » وحسن البنا» ومصطفى صبرى وغيرهم من 
مفكرى وعلماء هذه المرحلة الذين جحادلوا رموز التغريب من أمشال طه حسين وسلامة 
موسى » ولطفى السيد » وإسماعيل مظهر » والدكتور حسين هيكل . 

أما المرحلة الرابعة )١91/0-1914(‏ فقد شهدت بدايتها تبلور الصراع الفكرى بين 
اتياريين أو الاتجاهين الكبيرين (الإسلامى والتغريى : كل بفصائله وجماعاته) ثم حدث 
تحول كبير بعد سنة ١4517‏ إذ اتحازت الدولة للاتّماه الاشتراكى اليسارى فى إطار علمانى » 
ومن ثم أذت مفاهيم الحرية والمساراة والإخماء مضامينها من مرجعية هذا الاتجاه كما 
عبرت عن ذلك كتابات أنصاره إبان الحقبة الناصرية . 

وأخخيراً فإن للرحلة المتدة من متتصف السبعينيات إلى الآن تشهد عودة جديدة إلى 
حالة الاستقطاب العلمانى (التغريي) / الإسلامى بدرحة تقترب من حيث الشكل ما كان 
حادث إبان الرحلة الثالشة أى قبل سنة 1457 » وإن كانت أضعف منها من حيث 
اللضمونء وأدوات التعبير وإدارة الجدل والصراع بين الفريقين . 

لقد دخلت مضامين جديدة لمفاهيم الحرية والمساواة والأحوة فى نسيج الحياة الفكرية 
والسياسية لبلادنا عبر الآليات التى أشرنا إليها آنفا . واستمر المندل حولما عبر المراحل 
المختلفة » ولم يكن لشيوع وانتشار هذه الفاهيم مستوى واحد في جميع المراحل » بل اختلف 
هذا المستوى حسب ظروف وأوضاع كل مرحلة منها » كما أنه يتم التعبير عن مضامينها 
بألفاظ واحدة » بل اعتلفت هى الأخرى . فأحيانا كانت تستخدم كما هى » وأحيانا 
أخرى تستحدم بألفاظ ومصطلحات أخخرى مثل الليبرالية أو الليمقراطية أو الاشتراكية . وفى 
كل الحالات ‏ وفى جميع المراحل ابتداء من المرحلة الثالئة كان الانقسام حادا بين أصحاب 
الاتماهات الفكرية للختلفة حول مضمون كل مفهوم وكيفية تحقيقه فى أرض الواقع سواء 
عن طريق إنشاء مؤسسات جديدة أو تطوير بعض الموسسات القدية (الموروئة) » أو تعديل 
أو تغبير فى السلوك اليومى للأفراد والدماعات وفى تمط حياتهم الاجتماعية . 

ب- الأمة - الوطن - القومية - الدولة - نظام الحكم - الشريعة والقانون - 


الدستور 


وهذه المفاهيم قسمان » الأول : يشمل الوطن والأمة والقومية » والشانى : يشمل 
الدولة ونظام الحكم والشريعة والقانون المدنى . 


لليل 


- لم يظهر مفهوم الوطن - أو الوطنية أو اللواطنة - كما لم يظهر مفهوم القومية نى 
بلادنا بالمعنى العلمانى الذى عرفته أوروبا إلا فى نهايات المرحلة الأولى وبدءا من الرحلة 
الثانية » أما قبل ذلك فد كان مفهوم الأمة الإسلامية هو المفهوم السائد والمستعمل للإشارة 
إلى الكيان الاحتماعى الحضارى الإسلامى بصفة عامة . 


ومع تطور الأوضاع السياسية والحضارية للأمة فى ضوء علاثتها م الغرب تخلال 
القرن التاسع عشر » كان على رواد الفكر فى تلك امرحلة أن يتعاملوا مع تلك الفاهيم 
ويحددرا موقفهم منها وقد تطور وتغير هذا الموقف من جيل إلى جيل مع سرور الزمن وتغير 
معطياته التارينية سراء فى الغرب أو بلادنا العربية الإسلامية . 

لقد ذهب الطهطاوى على سبيل المثال إلى ما يسميه الأوروييون "حب الوطن() هو 
ما يتملك به أهل الإسلام من ممبة "الدين" رمن ثم فقد أقام الرابطة الدينية الإسلامية 
وسعى إلى بيانها وإعادة التعريف بها » ول يلق بالا للرابطة الوطنية بمعناها العلمانى الذى 
عرفته أورويا نحاصة فى أعقاب الثورة الفرنسية . والأمر نفسه بحده عند خخير الدين التونسى: 
فكتباته مفعمة بإيمان عميق "بالأمة الإسلامية" التى جممع بين أبنائها وحدة الدين » وتنظمها 
الخلافة الإسلامية التى رآها مستمرة فى سلاطين آل عتمان » وسعى قدر استطاعته إلى 
امحانظة على وحدتها لضمان قوة الأمة الإسلامية » وظهر ذلك حلياً فى رفضه للوائقة على 
منح رعايا السلطلنة العثمانية الاستقلال على أساس قرمى أو وطنى بالعنى الضيق لأن فى 
ذلك تهديد -حطير لوحدة الأمة الإسلامية وإضعاف لها فى مراجهة مطامع الدول الأوروبية 
الاستعمارية . 

أما مظاهر حب الوطن والتفانى فى نخدمته عند الأوروبيين وغير ذلك من الأمور التى 
أعجب بها الطهطاوى وير الدين وغيرهما من رواد تلك المرحلة'» ققد كان من اليسير 
عليهم ردها إلى أصول إسلامية دون تعسف أو انتعال . 

ومن الأمور الملفتة للنظر فى كتابات الطهطارى وخير الدين بهذا الخصوص أنهما 
حرصا على استخخدام لففله "الرعية" و "الأهالى" أو "أبناء الوطن" وليس المواطنين أو الشعب 
بالمعنى الغربى العلمانى » وقد علل بعض الستشرقين النابهين ذلك بالقول بأن رفاعة 
الطهطاوى آثر استخدام ألفاظ الرعية » والأهالى » ولم يستخدم لفغلة "الشعب" لينبه إلى أنه 
لا ينبغى أن تتشعب الأمة وتتفرق فى وقت هى فى أمس الحاجة إلى أن تتوحد وتترابط 


... يراحع فى ذلك متندمة الأعمال الكاملة لرفاعة الطهطارى » للدكترر خمد عمارة‎ )١( 
١١/ 


وليوكد هذا المعنى فإنه قد استخدم فعل تشعب فى كتاباته ليشير إلى الفرقة والانفصال2" . 
ويمكن أن تضيف إلى ذلك أن الطهطاوى وخير الدين إلى حد ما قد تحاشيا استخدام لفظه 
"الشعب" حذراً وتفاديا لمدلولها العلمانى الرتبط بها وهو المدلول الذى عرفاه باطلاعهما على 
الفكر السياسى والاحتماعى والفلسفى الغربى بصفه عامة والفرنسى بصفة نخاصة . وقد 
اختافا فى هذه التقطة اختلاناً نوعياً عمن موقئف كل من فرانسيس مراش والشدياق 
(المسيحيين) اللذاين استخدما لفظة الشعب وحبذا مضموئها العلمانى على النحو الذى عرقاه 
فى أورويا . 
فى المرحلة الثانية )١1918-1:(‏ زاد الإحساس يمفهوم "الوطن" وكان الاحتلال 
الأحنبى (البريطانى - الفرنسى) هو العامل الأول فى تغذية هذا الإحساس . ومن كتابات 
مفكرى هذه المرحلة نلاحظ أن منهوم "الوطن" عندهم ظل بعيدا عن مدلوله العلمانى 
الغربى » وذلك بتأكيدهم المستمر على التمسك باللجامعة الإسلامية » كرابطة شاملة تضم 
كافة أبناء الأمة الإسلامية » نجد ذلك عند محمد فريد والمويلحى وأحمد زكى وكرد على 
ونستخلص من كتاباتههم(1) بهذا الصدد أن كرههم للاحتلال » وحرصهم على استقلال 
بلدانهم هو الذى دفعهم لاستخدام منهورم الرطن لا معناه الإقليمي أو حدوده الجغرافية 
الضيقة » وإنما استخدموه استخداما سياسيا لخدمة قّضية التحرر ومكافحة الاحخلال 
الأحنبى. 
لقد اعتقد محمد فريد أن أوروبا الحديثة تشن حرباً صليبية على البلدان الإسلامية بغية 
تنصيرها واستغلالها » وعليه فإنه نظر إلى السيحية الأورزبية كأحد دوافع الاستعمار لينبه 
بذلك إلى أهمية العامل الدينى فى التصدى لهذا الاستعمار وأن يكون الدين (الإسلإم) هو 
أساس الرابطة القومية أو الوطنية ولا تمخرج هذه الرابطة عن حدوده . 
وكما وجدنا فى المرحلة الأولى ميلاً علمانياً لدى المفكرين المسيحيين فإننا نلاحظ 
الشىء نفسه لدى مفكرى هذه المرحلة الثانية من المسيحيين أمشال حورحى زيدان وشبلى 
ميل بخصوص مفهوم الوطن » إذ كانت نظرتهم إليه نظرة علمانية متأثرة.مفهرمه الغربى » 
وذلك لأسباب تتعلق بإرضاء أهل ملتهم فى أوامر عهد الدولة العثمائية » وتتعلق أيضاً 
بالأفكار والنظريات التى راجت ة فى الغرب عن المواطنة » والساواة وإسقاط الدين من 
الحساب فيما يتعلق بأوضاع وحمّوق وواحبات رعايا الدولة . 


: يراحع فى ذلك بحث الأستاذ زولندك فى مجملة الثقافة الإسلامية‎ )١( 
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أما فى المرحلة الثالثة )١1445- ١414‏ فقد أخحذ مقهوم الوطن -والوطنية- أبعاداً 
مؤسسية ملموسة فى الواقع إذ نشأت دول قومية فى إطار -وطنى- جغرافى محدد . مثال 
ذلك مصر يعد دستور 1677 ء والعراق أيضاً » وتركيا كذلك . أصبح كل وطن يعنى 
"دولة" أو إمكانية إقامة دولة ذات سلطة سياسية (مستقلة أو فى سبيلها للاستقلال) وذات 
حدود جغرافية معلومة وتمنح رعاياها أو مواطنيها جنسية على أساس انتمائهم لوطن محدد 
ومعروف ونخاضع لسيادة الدولة . 

ومن جهة أخرى بد أن تبلور الصراع بين التيارين الكبيرين الإسلامى -والعلمانى 
التغريبى » قد ألقى بظلاله على مضمون مفهوم الدولة والوطن والأمة لدى كل تيار . نظل 
مرتبطاً بالمرجعية الإسلامية لدى التيار الأول » وأصبح أكثر وضوحاً وصراحة فى اثتمائه 
للمرجعية الأوروبية - العلمانية » وهكذا احتسدم الصراع والسدال الفكرى والسياسى فى 
ظروف العهد اللييرالى- الملكى التى أتاحت مناخا ملاكما -نسبييا- - لمثل هذا الصراع والدل 
وبينما أكد الشيخ حسن البنا -مثلا-(1) على أن مفهوم الوطن لدى المسلم يكتد ليشمل كل 
بقعة أرض رفعت راية لا إله إلا الله » وحدنا الدكتوز طه حسين -من رواد التيار العلمانى 
التغريبى أنذاك- يؤكد على المفهوم العلمانى للوطن » ويجعل الحدود الجغرانية لشعب معين 
هى القاعدة الأرضية لقيام الدولة القومية الحديثة » بال إن مفهومه هذا للرطن والدولة قد 
جعله أقل تبرما بالاستعمار وأقل كراهية له بصسورة ملحوظة لمعاصريه » كما أنه لم يهتم كثيرا 
بقضايا التحرر من الاستعمار -خارج مصر- فى بقية البلدان العربية الإسلامية بما فى ذلك 
قضية فلسطين» ولعل السبب فى ذلك -فيما نرى- هو مفهومه الضيق العلمانى للوطنية التى 
أدركها جيداً وعبر عنها فى كتاباته » وربطها يمفهومه للدولة ونظام الحكم (الحديث) ورأى 
"أن نظام الحكم وتكوين الدول إنما يقومان على النافع العملية قبل أن يقوما على أى شىء 
آخحر » وأكد فى مقولة شهيرة له على أن "تطور الحياة الإنسانية قد أفضى منذ عهد بعيد بأن 
وحدة الدين » ووحدة اللغة : لا تصلحان أساساً للوحدة السياسية ء ولا قواما لتكوين 
الدول"29 , 

ولم يتغير الأمر كثيراً فى للرحلتين الرابعة والمخامسة فلا يزال الاستقطاب بين 
الاتججاهين قائماً » وتكرست الأوضاع البنائية واللزسسية لمفهوم الوطن والدولة فى أرض 
الواقع واستخحدم مفهوم الأمة استخداماً سياسياً لدعم فكرة القومية العربية فى الحقبة الرابعة) 
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أو استخداماً دعائياً احتفالياً للتغطية على بعض السياسات والواقف السلطوية فى المرحلة 
الخامسة » وظلت التيارات الفكرية والسياسية (العلمانية والإسلامية) على مواقفها السابقة 
من هذه المفاهيم . 

أما القسم الثانى من مفاهيم هذه المجموعة فيشمل -كما سبق- مفاهيم الدولة ونظام 
الحكم والشريعة والقانون والدستور . 

وقد كان للاهتمام بهذه المفاهيم فى البداية سببان : الأول هو إدراك رواد الفكر 
والتجديد الإسلامى مثل الطهطاوى وخير الدين أن انتصار الغرب السياسى والحضارى يهدد 
نظم الإسلام وقوانينه وشبرائعه مالم يتندراك الأمر بالإصلاح . والشانى هو إدراك بعض 
اللفكرين المسيحيين (مثل الشدياق » ومراش) أن النظام السياسى والدولة الحديئة فى أوروبا 
ثائمة على فصل الدين عن الدولة . وأن هذا الفصل هو شرط لازم لكل تقدم اجتماعى 
واقتصادى وحضارى . 

فى الرحلة الأولى ند أنه لا الطهطاوى » ولا خصير الدين إشارا مرة واحدة إلى أن 
ايو ل ل ل ل 
عكس ذلك ؛ 

-١‏ إثبات أن فى الإسلام وشريعته أسس الحكم النيابى الدستوري ضمن إطار 
المقاصد العامة للشريعة ووفقا لمبادئها . 

ولذلك نجد أن "العدل" هو أهم شىء لفت نظر الطهطاوى وعمير الدين فى نظم 
الحكم فى أوروبا » وليس علمانية هذه النظم . وذهب خير الدين إلى ماهو أهم من ذلك 
عندما أكد ضرورة وجود ما أسماه "وازع الوازع" أما الوازع فهو السلطة أو السلطان أو 
الحاكم » وأما وازع الوازع فهر الشريعة التى يلتزم بها الحاكم ويتقيد بها » وأكد على نحو 
قاطع ودتيق أن السبب فى تأخخر الدول الإسلامية هو تحرر حكامها من قيود الشريعة . ومن 
قوانين الانتخابات فى فرنسا كمدخل لتحقيق هذا الإصلاح » وإلزام الوازع (الحاكم) برأى 
الأمة وشورى أبنائها . وم يكن مصادفة أن كليهما سعى "ملس النواب" فى فرنسا باسم 
"بلس الشورى" أحيانا 6 وألغيانا أخرى أمعاه خير الدين باسم" أهل الحل والعقد" وشبه 
مسئولية الحاكم والحكومة عن أعمالها "بالاحتساب" فى النظام الإسلامى الموروث20© . 


» ١ط‎ » فهمى حدعان , أسس التقدم عند مفكرى الإسلام (بيروت : المؤسسة العريية للدراسات والنشضر‎ )١( 
حيل‎ 


وبالنسبة للقوانين المدنية فى أوروبا ند أن رفاعة وير الدين قد حرصا على فهمها 
فى سياقها » والتأكيد فى الوقت نفسه على اللصطلحات الإسلامية نعلم أصول الفقه يشبهه 

عندهم "الحقو ق" أو الأحكام المدنية » وما نسميه بالعدل . 

والإحسان يعبرون عنه "بالحرية والتسوية" وهكذا أكدا (نحير ورفاعة) أن الشريعة 
هى المثل الأعلى والمرجع الأسمى فى العدالة وما يلزمها من قوانين وأحكام وتشريعات 

إن التكوين الإسلامى (العلمى والثقافى والفقهى) -لنير الدين ورفاعة الطهطاوى قاد 
استرجعهما إليه وهما يتأملان معطيات الحضارة الغربية فى النظم والقوانين والدساتيره وقد 
التزما بهذه المرجعية إلى حد كبير » وجعلا التشريع الإسلامى ومرجعيته العليا منطلقا ومصيا 
حاولات العقل والعلم ومنجزات الحضارة » على أن يكون الاجتهاد سبيلاً إلى التطوير 


و الاستيعاب والتجاوز 4 


١‏ لقد ترحم رفاعة الطهطاوى القانون المدنى الفرنسى فى عهد الخدير إماعيل . كما 
وضع شير الدين مجموعة من القوانين الجديدة للجمارك والضرائب وإصلاح القضاء كان 
وزيرا أولا » ولم يكن معنى ذلك أنهما قبلا مفهوم "القانون".مضمونه الغربى -الفرنسى 
بصفة خاصة- والغالب على الثلن أن عملهما فى هذا لمجال إنما كان إشارة إلى فائدة مثشل 
هذه القوانين من -حيث هى تراتيب نافعة » وتواعد منظمة للأنشطة الاقتصادية والخدمية 
والإدارية » ولم يعدا بينهما وبين أحكام الشريعة مقارنة » بل اكتفيا بالرجمة» ولعل السبب 
فى ذلك إضافة إلى ما سبق هو أن عصرهما لم يثر مشكلة "شرعية" فيما يتعلق بالقوانين التى 
: ترجموها ‏ .معنى أنها كانت تلبى حاحات أوحدتها مشروعات محمد على رإسماعيل » رلم 
تتناول القوانين التى ترجماها هيئات المجمتمع وعاداته وتقاليده أو الأحوال الشخصية أو أحكام 
المواريث أو العقوبات . 

فى المرحلة الثانية : زاد الإعجاب'لدى امتغريين ودعاة تقليد أوروبا بنظم الحكم نى 
الغرب » ولم يحاولوا أن يردوها إلى أصول إسلامية أو غربية » ومن هؤلاء جورحى زيدان ؛ 
الذى حرص على توضيح الفرق بين الشورى فى امجتمعات القديمة » والحكم الدستررى 
الحديث » وأساسه الاعتراف بحقوق العامة واشتزاك.الأمة فى أعمال الحكومة » أما مفكرو 
الاتّعاه الاسلامى ودعاة الأصالة ققد حرصوا على التميز عن طريق التمسك بالإاسلام كرمز 
للهوية المستققلة للأمة فى وجه الاستعمار ومن هؤلاء محمد فريد » ومحمد عبله » وأحمد 


و/ا5اء ص١١١‏ وما بعدها 


زكىء وللويلحى الذين دافعوا عن مفهوم' المستبد العادل" فى مواجهة الأفكار الأمرى 
للستوردة من الغرب .ما فى ذلك أفكار الليمقراطية والحكم النيابى الشعبى » إذ كان همهم 
الأكبر هو الحرية والعدالة النافية للظلم » ومن ثم لم يلتفتوا إلى المفاهيم الحديئة الى روج لما 
العلمانيون المتغربون فى بحال نظظم الحكم والدولة. 

وبالنسبة "للشريعة والقانون" نحد أن مفكرى الاتحاه الإسلامى قد أولوا هذين 
المفهرمين اهتماماً كبيراً - عكس العلمانيين والمسيحبين منهم بصفة نخاصة- فالمويلحى اقتفى 
أتر أسلافه فى الإيمان بالشرع ورفض كل مايخالفه وأثبت فى كتاباته وأعماله أن بين 
الشريعة والقانون الفرنسى - بصفة خاصة - فوارق عديدة وذلل على ذلك بأمئلة شهير 
وهى تلك المتعلقة بلس رق وى ار رار ريه ارال ل لي كان ل 7 
رأيه أن يسن نواب الأمة قوانين موافقة - لعاداتها وأخلاقها . وآلمه أن يمل القانون الغربى 
محل الشريعة الإسلامية فى محاكم مصر الأهلية . لقد أكد الاثنان (فريد - والمويلحى) على 
الفروق بين مفهوع"القانون" » ومفهوم الشريعة » ورححت لديهما كفة الشريعة لأن القانرن 
التي واخراطة حي يدها < اقل عايئلة غار عرض رالألاد ااكذا !1ه خلج القراتين 
الغربية تفتح للرشوة والاستغلال أبوابا يسدها تطبيق ريع ةا يا 
رفى المرحلة الثالثة : كان من رأئ الابّحاه العلمانى التغريبى أنه يجب اقتباس النظم الغربية 
الديكقراطية بأصولها وأسسها الفكرية وإلا فإنها إن تؤتى ثمرتها » وذهب أنصار هذا الاجمام 
ومنهم طه حسين والريمانى - إلى ماهو أبعد من ذلك عندما طالبوا بتغيير نفسية الشعب»ء 
1 رإعادة توجيه ذهنيته ليحسن فهم لمبادئ والأصول الفكرية والألائية التى كفلت جاح 
عملية الاقتباس والنقل عن أوروبا فى تحال الدولة ونظم الحكم » وكان السئؤال ابلتوهرى هنا 
هو : إن تغيرت نفسية الشعب وتبدلت ذهنيته وطريقة فهمه وإدراكه للأمور من حوله» 
وأصبحت تحر على الطريقة الغربية فماذا تبقى من هويته التميزة ؟ وكان احاح هذا 
السؤال مرتبطاً بظروف المرحلة وما كانت تشهده من تمد استعمارى غربى سافر . وقد 
انشغل الايّحاه الإسلامى بهذه السألة » وكرس معظم جهو ده لها وأبدى فى هذا محال العديد 
من التحفظات على نظم الحكم ومفهوم الدولة على النمط الغربى » وما تتصف به من سيادة 
على نحو ما يتعارض مع مفهرم الخلانة والأمة فى الفقه والتزاث الإسلامى » والأهم من ذلك 
ما يتعارض مع مفهوم الإسلام وعلاقته.مختلف جوانب الحياة ومنها علاقته بالسياسة 
والحكم ونظمه وقيمه ومقاصدة الأساسية . 
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أكد الاتحاه التغرييى على انفصال الدين (هو الإسلام فى مصر) عن السياسة والدولة 
بصفة عامة » ودعا أنصاره إلى أقتفاء أثر أورويا والنقل عنها بلا تحفظ أو استنئاء حتى يمكن 
تحقيق التقدم بينما أكد الاتماه الإسلامى على العلاقة الوثيقة بين الإسلام والدولة» وأنه لا 
انفصال بينهما » ودعا أنصاره إلى ضرورة التميز والحرص على الاستقلال الفكرى والسياسى 
والعقيدى والتشريعى بما يضم دولة ونظاما للحكم لا يكون تقليداً للنظم الغريية فى ذلك 
آراء العلماء الذين ردوا على الشيخ على عبد النبى وكذلك آراء الشيخ حسن البنا حول 
الدولة ونظام الحكم)(2 . 
وفى هذه المرحلة أيضا كانت القوانين الغربية قد وجدت طريقها إل التطبيق العملى 
فى احاكم والشيعات القضائية فلسم يشر أنصار الاتماه التغرييسى العلمانى قضية "الشريعة' 
والقانون بالدرجة التى أثارها أنصار الاتحاه الإسلامى الذين اعتبرو | التمسك بالشريعة جزءا 
لايتجزاً من التمسك بالاستقلال عن المستعمر الغربى وطريقاً إلى تحقيق هذا الاستقلال نى 


الوقت نفسه . 


ولم يحدث تغبير كيفى كبير فى مواقف الاتجاهين (الإسلامى والعلمانى) وأنصارهما 
حلال الحقبتين الرابعة والنامسة بخصوص الدولة ونظام الحكم والشريعة والقانون . وإن كان 
قد استقر عبر تلك المراحل الشلاث الأخميرة (الثالشة والرابعة والخامسة) مفهوم الدستور 
والقانون » وتميز مقهوم القانون عن مفهوم "الشريعة” وأصبحت الشريعة تشغل حيزاً أشيق 
نسبيا من ذى قبل فى محال الترتيبات الأساسية للدول . ورغم تغير شكل الحكم فى بدايات 
المرحلة الرابعة من ملكى إلى جمهورى » ومن مستعمر إلى مستقل إلا أن منطق الدولة فلل 
كما هو بل ترسخ مفهوم "الدولة القرمية" فى عهد الثورة بصورة كبيرة وزاد ترسخها فى 
المرحلة الأخيرة بعد أن أخمفقت كل دعاوى الوجدة ؛ ولم ينجح الاتّماه الإاسلامى فى 
تأسيس دولة إسلامية حديدة متميزة بنظامها وأحلاقياتها وشريعتها . 

ج - [الدين والعلم والتمدن (النهضة , التقدم , التحديث التغريب , التدمية) 
العلمية ع القديم والجديد ...] 


يستدعى مفهوما "الدين" والعلم بجموعة أصرى من الفاهيم أهمها على الإطلاق 
مفهوم "العقل" ومفهوم "الوحى" ومفهوم "الغيب" ومفهوم "الشهادة 11 7 وعلى مستوى آخر 
فإنهما يستدعيان " مجموعة أحرى من المفاهيم مثل : التقدم والنهضة والتحديث والتغريب 
والتدمية والقديم » د : 
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فى المرحلة الأولى لم يثر جدل كبير حول مثل هذه الفاهيم إذ كانت الهمة منصرفة 
تجاه أذ النافع المفيد فى عملية بناء المشرو ع الذى تبناه محمد على وسليم الشالث وغيرهما 
فى الأفكار الإسلامية(21 » ولذلك أنصب الجهد الأساسى خير الدين والطهطاوى على نقل 
العلوم والمعارف الحديدة » ول ينسهما هذا التوجه إثبات علاقة الاخمتراعات والفدون الغريية 
بالقوى الروحية عند الإنسان وليس بالقدرة العقلية تقط . ومرد هذا - فى نظرنا- تميز 
مفهوم للم فهو اليل فى الور الات ناي ال ل 0ن 6 

بين للفهومين وتوابعهما قائمة على الانساق والتكامل فى النظور الإسلامى » أو فى المنظور 

الأخر فقائمة على الفصل والعزل والاستقلال بحيث يكون الدين فى جانب » والعلم والعقسل 
وبقية الأمور فى جانب آخر. 

لقد رفض رفاعة وخخير الدين قبول العقلانية الغربية فى غير الأمور العلمية » وحتى 
عندما قبلاها فى هذه الأمور ربطاها بالقوى الروحية لدى الإنسان » تلك القوى 006 
الله لبنى آدم » وسمى رفاعة وخيرا فلاسفة فرنسا فى عصرهما "إباحيين" لأنهم لم ير 
الدين والأخلاق وفصلوها عن العلم والتقدم والسلوك . 

ونلاحظ فى هذه المرحلة الأولى أن المفكرين السيحيين العرب قد فشلوا فى طريق 
التقليد الكامل فيما يتعلق بالموقف من الدين والعلم وتوابعهما » فأكد فرانسيس مراش - 
مثلاً- على أن سلطة العقل مطلقة فى كل اليادين الفكرية والعملية بينما رأى الطهطارى 
وخير الدين أن على المسلم أن يأعخذ العلوم الأوروبية ليطور دنياه » وأن يدرك أن ذلك ثما 
أمره به إسلامه الذى يهديه إلى الطريق المستقيم فى أموره الدنيوية وفى حياته الأخحروية() . 

فى المرحلة التانية ازداد الجدل بصورة واضحة حول الدين والعلم ودور كل منهما فى 
حياة امحتمع » وبدأت مفاهيم لكل ابّحاه تتميز وتبرز فى هذا ابحال . وأحذ كل اتّحاه مضمون 
تلك المفاهيم من المرجعية التى آمن بها ونسج على منوالها. 

فالاتجاه التغرييى (العلمانى) أمثال لطفى السيد » وشلبى شثميل » وجورجحى زيدان - 
نصلوا مفهوم الدين عن العلم » وسردوا قصة العداء بين اللفهومين من وائنع التجحربة 
الأوروبية» وطالبوا بتطبيق الطريقة الغربية فى التعامل معهما. واهتموا باعلاء قيمة العقل 
ووصل البعض منهم إلى اتهام الدين - يما فيه الإسلام - بأنه سبب التأخر والتخلف. 


أما لماه الإإسلامى بعلمائه ورموزه - أمغال الأمام محمد عبده والشيخ رشيد رضا- 


)١(‏ طارق البشرى » منهج النظر ...م س ذء ص شيك 
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وكتابه وأدباؤه - أمثال المويلحى » ومصطفى كامل وفريد - فقد أكدوا على شمول الدين- 
الإسلام - للعلم » رعءدم وجود عداء بين للفهومين » وتميز وخصوصية التجربة فى ظل 
الإسلام وتاريخه وحدشارته عنها فى الغرب وماشهده من صراع ين الكنيسة والعله(1) . 

فى المرحلة الثالثة احتدم الحدل حول تلك المفاهيم وسعى كل اتماه إلى إثسات رؤيته 
ودحض رؤى الاتماهات الأخرى وكتب رواد التغريب وتقليد أوروبا كثير نى هذا الخال فى 
الصحف واحلات والكتب التى أصدروها - سواء تلك التتى ترجموها أو التى وضعوها 
وألفوها - وتبنوا وحهة النظر الغربية التى حصرت مفهوم الدين فى حدود ضيقة ومنعزلة 
. عن أمور الدنيا والعلم والحياة الدئيوية بصفة عامة9) . 

أما أنصار الاتّماه الإسلامى فقد شغلتهم هذه المسألة بصورة كبيرة » واهتم عدد كبير 
منهم بها مل الشيخ طنطارى جوهرى ومحمد فريد وحدى » والشيخ رشيد رضا ود ذهبوا 
جميعاً إلى أن العلاقة بين الدين (الإسلام) , والعلم ثائمة على الوئام لا الفصام » وأن الإسلام 
يفرض العلم فرضا » ويأمر به الناس جميعاً وللؤمنين به فى مقدمتهم . 

ولكتننا نلاحط أن هذا ادل حول - الدين والعلم - قد تراجع بدءا من الثلاثينيات 
على وجه التقريب وذلك لأسباب عدة منها ثراء مابذل فيه من جهد منذ الأفغانى وتحمد 
عبده » وتبلور المواقئف بصورة كافية » ومنها أيضا تمول عدد موثر من رواد التغريب 
والعلمنة عن اتحاههم التغريبى إلى موقف جديد يسعى للتوفيق بين المدنية الأوروبية والإسلام 
ومبادئه وفيه الأساسية من أمثال الدكترر محمد حسين هيكل » ومنصور فهمى » وإسماعيل 

وفى المرحلتين الرابعة والخامسة تضاءل الجدل حول "الدين" و "العلم" كمفهومين 
أساسيين » وزاد حول المفاهيم التابعة هما أو وثيقة الارتباط بهما مشل التقدم والتحديث 
والتدمية ومضاداتها وتأثر الجدل فى هاتين المرحلتين حول هذه المفاهيم يجملة من المؤثرات 
الداحلية مثل طبيعة نظام الحكم والجماعة الحاكمة والترحهات التى آمنت بها وحاولت 
تطبيقها » وموقف القوى الاجتماعية والسياسية منها وعلاتتها بهاء كما تأثر يجملة من 
المؤثرات الخارجية مثل الصراع بين الشرق والغرب والأيديولوجيات المختلفة التناحرة 
والاشتراكية الرأسعالية - القومية - الإسلامية) . 


. نازك: سابايارد . م س زد‎ )١( 
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وانعكس التحول فى النظام السياسى إلى التعددية المقيدة فى أواسط المسبعينات على 
الجدل الفكرى والسياسى عامة » يما فى ذلك اتدل حول مفاهيم العلم والدين » وغلب 
عليه ماغلب فى المرحلة الثالثة من سمات - ماتبل 4517 -١‏ وإن كان أل جودة » وأكثر 
سطحية من السابق . فرغم ظهور بطلان الرأى القائل بالفصل بين الدين والعلم والدين 
الدولة والسياسة لايزال أنصار الايّحاه التغريبى العلمانى ينادون بهذا الفصل ويرددون مفهوم 
الدين بالمعنى الغريى الضيق » وينقلون مفهوم العلم الغربى أيضا دون أدنى نظر لمخنصوصية 
هذه المفاهيم فى اجمتمعات العربية الإسلامية » وبعبارة أخصرى دون النظر إلى عنصر التاريخ 
ععنى الماضى والسجل الموروث » أو .معنى الإخقلاف والتميز التارينى للمجتمعات 
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فى الترجمة وبناء المفاهيم 
د. أسامة القفاش 
الجزء الأول : وفيه الكلام على المزجمين فى التاريخ . وأهم الترجمين فى صدر 


الإسعلام ودورهم فى النقل فى إطار هذه اللحظة التاريخية وتطويرهم للعلوم والداهج من 
خلال لغتهم الخاصة المحملة بالأصل التوحيدى . 


: عرض تاريخى للترجمة فى العصور القديمة‎ -١ 


هناك مثل رومانى شهير يقرل (المترحم خمائن) (,16هانده1 عتمسدهم1) وستلاحظ 
أن الجذر اللغرى للكلمتين واحد ... 758 . وكأن الرومان قد أحسوا بأن التزجمة من لغات 
يختلف أصلها عن الأصل الموجود فى لغتهم إنما هر خخيانة للأمانة ؛ وتغيير فى المعنى . ومن . 
أقدم الوئائق للترجمة فى العالم سنجد خطابات العمارنة وهى أحجار مكتوبة بالكتابة 
السمارية وتمثل أرشيفاً كاملا للعلاقات الدبلوماسية ين مصر فى عهدى امنحتب اثالث 
واناترن وبين جيرانها من دول ميتانى وبابل والحيثيين وغيرهه(21 . والكتابة السمارية هى 
كتابة صورت فى أرض ما بين النهرين فى القرن الثلاثين قبل الميلاد(") . وُشابه الميروغليفية 
الصرية من حيث أنها صور تبر عن أفكار وحروف صوتية ومخنصصات29 . وكانت 
تستخدم للتعبير عن عدة لغات فى آن واحد مثل السومرية والأكادية والحثية وغيرها» . 
من أمثلة الترجمة الأخرى سنجد الخطاباث الموجودة'فى بوغازكوى عاصمة الحيثيين29 واليّ 
تفل لغات عديدة مثل الحيثية وهيروغليفية الحيشين وهما لغتان مسن أسلاف اللغات 
المندأوروبية والموزية والأكادية... وهما لغتان غير هندوأوروبية(9» وهذا يقودنا مرة أخرى 
لفكرة الأصل كوعاء للغة. وستجد أن الؤجمة قد انتشرت فى مصر بعد الغزو الفارسى 
عامه 7ه ق.م حيث أنحذت الأفكار الأجنبية تدرب فى العقلية اللصرية» وظهر ذلك التأشير 
حليا فى العصر الإفريقى الرومانى الذى سادت فيه الوثائق » وهى تكشف لنا عن عام أخصر 


. 41١ص مصر - انين دريوئون وجاك فاندبيه - تعريب عباس ييومى - مكتبة النهضة للصرية‎ )١( 
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وعدم -1975- مامه‎ 68. 
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فى الحياة الصرية(1) . وبالرجوع إلى تواريخ هيرودوت27) سترى كيف استطاع الكهنة 
المصريون أن ينقلوا إليه الكثير من المفاهيم الخاطئة عن طريق الترجمة والخداع . وكيف 
استمرت هذه المفاهيم ) مثل عروس اليل والتماسيح المقدسة والهرم المبنى بالدععارة وغير 
ذلك» حتى عصور متأخرة . الحاصل أن الوثائق المتاحة والدراسات الحفرية تدعم فكرة 
الأصل التى نطرحها وتدعونا إلى مزيد من البحث فى هذا الإطار . 

-: المترجمون الأوائل فى صدر الإسلام‎ -7-١ 


كانت أولى خخطوات الترجمة فى الإسلام هى ما حكم به عبد اللك بن مروان من 
تعريب الدواوين29 . حيث قام صالح بن عبد الرحمن بتحويل ديون الخراج العراقى بأمر مسن 
الحجاج من الفارسية إلى العربية . وكان ابن عبد الرحمن من سبى سجستان0؟» ويقول ابن 
الأثير أن سليمان بن سعد قد حكم بتحويل ديوان الشام من الرومية إلى العربية22 . ويكمل 
أن ديواك مصر قد نقل عام /ام هجرية على عهد الوليد بن عبد املك من العطية إلى 
العربية27 . نفهم بماسبق أن المترجمين الأوائل كانوا ينقلون عن لغات ثلاث هى الفارسية فى 
العراق » والرومية (اللاتينية) فى الشام » والقبطية فى مصر . وكان المغلمون الأوائل من 
أصول فارسية ومسيحية مثل زاذان الفارسى أستاذ صلابجح بن عبد الرححمن وسرجون بن 
منصور الشامى والرومى29 » وقد انتشرت الترجمة بعدئٍ فى مختلف العلوم ومن مختلف 
اللغات . فستجد أن البيرونى قد ألف كتابا بعنوان (تحقيق ما للهدد من مقولة مقبولة فى 
العقل أم مرزولة) ما يعنى أنه كان يتقن السنسكريتية ويترحم عنها"» . 


وكان العصر العياسى عصر نهضة شاملة فى الترجمة فغزت العلوم الكونية الفكر 
العربي وصقلته صقلا ظهر أثره فى جميع نواحى الحياة العباسية وكان الخلفاء وثخاصة المأمون 


(1) الأدب للصرى أو أدب الفراعئة - ابحزء الأول - سليم حسن- كتاب اليوم - ١85‏ ديسمير 95(اص8. 

كعأككقكك متتهمعم عط" - أمصنامعت ا اععوعل برعوطديم نزط 260 أكمت']' - 0115 أكتتاء:11' - كتطله2ع2 . (2) 
102-73م 1954 

(؟) حون باجحون جلوب - إميراطورية العرب - تعريب خخيرى حماد - القاهرة 94515 إسص9١13‏ . 
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يشجعون هذه الحركة بكل ما أوتوا من قوة ويرسلون البعفات إلى البلاد الأحنبية 
ليستحضروا الكتب فيثقفها المرجمرن ويت ينتشروها بالعربية وكانوا يغدئون العطايا على هؤلاء 
المزجمبين حتى ليقال أن الأمون كان يعطى حنين بن إسحاق من الذهب زنة ماينقله من 
الكتب إلى العربية مغلاً يمل (1) .ويقال أيضاً أن للأمون كان يجل علماء اليهود والنصارى 
ويحتفى بهم فى بحلسه لعلمهم وتقافتهم فى لغة العرب وخحدمتهم لغة اليونان والسريان(© . 
ولم تتقتصر التزجمة على فن واحد أو علم بعينه » بل تعددت وتنوعت العلوم النى 
نقلت إلى العربية . فلقد كان الأقدمون يرون أن العربية هى العنصر الذى الأول يطبع هويتما 
والتى تدهحل فى الآية الكريمة «إود الذين كفروا لو تغفلون عن أسلحتكم» [النساء : 
0 
200000 
تالنروؤي مغلا كات يد البوثاتية والفارمية والسريافة فقلاً عن السك ريرة كنا 
ذكرنا غير أنه كان يرى أن للعربية فضلا على لغات العالى ويكتب بها كل مؤلفاته التى 
بلغت المائة والخمسين كتاباً9) . 


ومن أمثغلة الترجمات العربية 0 الطبيب الأندلسى » أبو داود سليمان 
اليد الها “قد أادجة كاب مور عن الاي بد أن كاذ اسفان 


إسحاق20(0) . 


ويضع ابن حلجل فى هذا الكتاب آليات واضحة للترجمة فيقول " إن ماعلمه 
اصطفان من تلك الأسماء اليونانية فى ومّته » وعرف أن له أسماء فى اللسان العريى فسره أى 
ترحمه بالعربية » وما لم يعلم له فى اللسان العربى أسماء تركه فى الكتاب على اسمه اليوثاثى : 
منه على أن يبعث الله بعده من يعرف ذلك الاسم ويفسره باللسان العربى . لأن إطلاق 


. ١7ص‎ - ابن قنيبة - عدد 77- من سلسلة أعلام العرب - وعيد الحميد المندى‎ )١( 
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وق لس سزوفة الأغراة انرمع ساق سياه‎ 
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مفرد بالعربية على مفرد آخر غير عريى يحتاج إلى اتفاق أهل العلم اللتخصصين من كل بلد 
على أعيان تلك الأدرية بما يرون . وإضافة إلى هذا الاتفاق ييغتى أن يطلقنوا الاسم العربى 
الذى يتتارونه اعتماداً على الاشتقاق من العربية أو بغير ذلك مثل ان يتواطأوا على اسم معين 
فكان اصطفان يتكل فيما لم يصل يس إلى متفه على قوم سأتو من بعدك من يعرف أعبان 
تلك الأدوية التى ل يعرف لها اسم فى وقته فيسميها على قدر ما يسمع(١)‏ 


حدد ابن جلجل إذن طريقة يقة الترجمة وهى )١(‏ وضع اللفظ العربى مقابل المفرد 
الأجنبى إن وجد (1) ترك للفرد الأجنبى كما هر ومن ثم يأتى من يعربه . ونرى هنا فكسرة 
السياق الحضارى» واستمرارية الأمة . واعتماد المترجحم على الأصل . فلتعتير من المترجمين 
الشهورين أيضاً عبد الل بن للقفع وكان من أبناء الفرس الذين نشأوا بين العرب ولد سنة 
5: ٠١ه‏ كان أبوه بحوسيا ججمع خراج بلاد فارس للحجاج بن يوسف الثقفى . وكان 
بحوسياً م أسلم فى آخر عمره وتعلم صنعة الكتايةوالجمة وبرع فيها ومات مقعولاً عام 
1ه(" وأشهر الكتب التى ترجمها كتاب "كليلة ودمنة" وهو يستحق منا وقفة . 

فكتاب كليلة ودمئة من الكتب التى ترجمت فى صدر الدولة العباسية من اللغة 
الأعجمية (أى الفارسية) إلى اللغة العربية20 . وقد اعتكف على الاعتناء به أصناف الناس 
فترجموه من العربية إلى لغاتهم من سائر الأحناس7*» . وكانت الترجمة فى أيام أمير المؤمنين 
أيى جعفر المنصور(") . وعنه يقول مترجمه "أن هذا كتاب كليلة ودمنة وهو ما وضعه علماء 
لهند من الأمثال والأحاديث التى الهموا أن يدحلو فيها أبلغ ما وحدوا من القول فى النحو 
الذى أرادوا ولم تزل العلماء من أهل كل ملة يلتمسون أن يعقل عنهم ويحتالرنه ذلك 
بصنوف الحيل » ويبتغون إخخراج ما عندهم من العلل » حتى كان من تلك العلل وضع هذا 
الكتاب على أفواه البهائم والطير”210 فهو إذن كتاب حكم وفلسفة ووعظ على لسان الحيوان 
بما يسمى أحيانا "التصوير الخيالى" . وهو نوع أدبى نراه خخاصة عند الشعوب الحند أوروبية . 


وعكتنا أن نرى أمثلة لما فى قتصص أو خرافات لأيسوب » وحكم لافونتين وغيرها . 


. ملحق جريدة الأهرام . مرجع سابق ص8‎ )١( 
. ١ص (؟) للنتخب من أدب العرب بج"-مرجع سابق‎ 
(؟)كليلة ود منه - يدبا الفيلسوف لهندى - ترجمة عبد الله بن للقفع - الطابع الأميرية بولاق القاهرة‎ 
. 1١ص ام‎ 
. للرحع السابق ص3‎ )4( 
. مرجع السابق صه‎ )5( 
. للرحع السابق ص58‎ )1( 


بيد أن لهام هنا » هو أن ترجمة ابن المقفع قد ظلت المصدر الأساسى لكليلة ودمئة فى 
العالم كله . والأهم أنه عندما وحدت نسخة من الكتاب الأصلى الفارسى ود أن النص 
ا 0 . كان ترجمة ابن ا لقفع فد تماوزت الأصل لأنها 

ل ل باب كاملاً هو التاسع تحت 
اسم فى طبقات الأطباء النقلة210 . ونذكر منهم على بن أبى الطبرى مؤلف فردوس الحكمة 
المنقول عن السوريانية والهندية والنساطرة من عائلة سرجيوس وأبو زكريا يوحنا بن مساوية 
وغيرهه2"2 . ومعظمهم من غير العرب المسلمين كما نرى . ثم يتلوهم بطبقة الأطباء العرب 
أى بعد أن استوعدوا الترجمة وثقفوهم فى العلم . 

وكانت الككتب العربية تنترجم إلى اللغات الأوروبية كاللاتينية وغيرها نقد ترحم 
كتاب الرازى عن الجدرى والحصبة إلى اللانينية عام لم00 . وترحم جيرار دى 
كريكون "كناشة" كتبها يرحنا الدمشقى السوريانى ابن سيرافيون9» . 

الماصل أن التعريب لم يكن يهدف إلى محاربة لغة من اللغات أو حضارة من 
الحضارات ولكنه كان بدافع الحفاظ على اللغة (والأصل فيها) بالقدر الذى لايسبب نقصا 
فى زادانا العلمى وبفضل تضلع أولئك العلماء وتمكنهم من اللغات الأخمرى أمكنهم أن 
يقدموا لنا تآليف كانت قمة فيما خلفوه لتراث الإنسانية جميعا0") , 

يتبتى لنا أن نذكر الدور الذى لعبته الترجمة فى العلوم والفنون الستحدئة أونى 
استحداث علوم جديدة على العرب من هذه العلوم مثلا من علم النطتق . 

يقول ابن سينا أن النطق "هو الصناعة النظرية التى تعرف من أى الصور والواد 
يكون الحد الصحيح الذى يسمى بالحقيقة حداً . والقياس الصحيح الذى يسمى بالحقيقة 
برهانا وتعرف أنه عن الصور والواد يكون الحد الاتناعى الذى يسمى رمه"(50©. 


)١(‏ ابن النفيس - عدد /اه من سلسلة اعلام العرب - د.بوب غلية بخى - الدار المصرية للتأليف الترجمة -ص1ه. 
)32( ا مرجع السابق ص؛ 8.هه 1 
(1) عباقرة الحضارة الاسلامية - مرجع سابق -ص١3‏ . 
(4) ابن النقيس - مرجع سابق ص ه. 
(ه) ملحق الأهرام -94//110- ص8(صفحة الأدب) . 
(1) النجاة فى الحكمة النطقية والإلهية - الشيخ الرئيس أبى الحسين بن سينا - الطيعة الثانية ١914‏ على بن 
الرحالة ممى الدين صرى الكردى ص؟. 
١7‏ 


وئراه هنا ينهج النيج الأرسطرطاليسى فالحد يصل إلى التعريف التام البرهانى هو عليه 

العله0ا2 . 
ْ ولكن ليس هذا هو كل ما عند ابن سينا فهو يقول "وليس شئ مسن الفطدر الإنسانية 

مستغر عن استعمال الروية عن التقدم بإعداد هذه الآلة إلا أن يكون اانا عيذ من عدد 
الله تعالى(؟) فهو يضع بذيلاً عن النطق التأبيد الإلهى . 

ود عرف المنعلق ال : ووضعوا مابلا لكلمة 1.08 كلمة 
منطق وكان المقصود أرلاً معنى الكلاء9) .وهر معنى استمر حتى بعد أن أصطلح على 
بدي ل لكر لمان ف اام مادا فو لال ادرن السيريلى 
شْ ا علماً من علوم الأوائل وفيه شبهات 
كثيرة . ا 

يدان ا 0 تأيل العلم فى العربيسة وكيف تأثر 
575 الإنليزية اهن و10 اليونانية9) و 0 اشتقت بدورها من اليونانية 1.0805 
لوحوس والتى تعنى الكلمة فى ذاتها.ما تحمله من:تأثير سحرى . وستلاحظ أن الكلمة قد 
دخلت كافة اللغات الأوروبية لتغطى نفس المعنى فهى وناوذعم]7') بالفرنسية و عائهم]() 
بالسويدية ردمقعم]1 بالإيطالية و ءلهم] بالألمانية9» و هنهم[ 2 بالأسبانية وبالروسية 
07031014 ''© أو لوجيكا ,بل سنجد بعض التفرتجين منن كاب بدايات القرن العشرين 


(١)للنطق‏ الصورى مدذ أرسطر وتطوره العاصر - د. على سامى النشار - ط -١‏ المكتبة التجاريية الكتيرى 
الإسكندرية - 08ةاص؛. 
(1) الجاة مرمجع سابق ص© . 
() للنطق الصوررى - مرحم سابق ص7. 
(؟) المرجع السايق صل. 
(5) للرجع السابق ص ١ء‏ 
(1) الكثز - قامرس فرنسى - عربى . 6ننفهممآ . 
.10011 - - لإكقلده نك ثل أعتنامم 55 - طأوتلعية 15لنةا 7 
(8) القامرس الفريد - إيطالى عربى - رياضى جيد - 02 همآ. 
. علتقمآ- كامكاضعط - طمطويهظ 1988 باعسطميروبول مقط كال أعراءكتعوهها (9) 
. معتومآ - برمقصوتاءتة طكتلوم ]1 نك للكتاقمع ععع]امعيهعل؟ يرما (10» 
خرن 


ب-كلمون عن "اللوحيك” وييتعدون عن "المنطق" . 

إن دخول هذه الكلمة كل اللغات بنفس الشكل يوضح أن الأصل واحد وأن امنحى 
التفكير واحد ومرتبط . بيئما جد أن العرب عندما ييدأون الكلام فى المنطق يتكلمون فى 
السمة وفى هذا يقول إبراهيم الباحورى فى الحاشية على السلم للاضرى : اعلم أنه ينبغى 
لكل شارع فى فن يتكلم على البسملة بطرف مما يناسب ذلك الفن وفاء + يحق البسملة وهو 
أن لا يترك الكلام عليها رأساً وبح الفن الشروع فيه وهو أن يتكلم عليها بطرف مما يناسب 
ذلك الفن(١)‏ . فالمنطق عند العرب هو وسيلة لمعرفة الحق . وبالتالى للوصول لالإيمان . المنطق 
ليس فط أداة لمعرفة الصواب فى الرأس باستخخدام وسائل الاستدلال والقياس وغيرها . وإفا 
هو أيضا فن ودربة للوصول للحق والحقيقة . ومن ثم بدأون الكلام بالبسملة فى ضوء 
المنطق ويرونث هذا حق لها وحق على الفن ذاته. 

وقد أثر المنطق فى علوم كثيرة من بينها الفقه . ويذكر الدميرى صاحب "حياة 
الحيوان الكبرى" فى هذا الكتاب أن الإمام حعفر الصادق بن محمد البائى مد التقى الأمام أبى 
حتيفة ونهاه عن القياس فى الدين . كما يذكر قصة أغترى عن استخدام الكسائى النحوى 
للقياس النماذحى فى قولته "المصغر لا يصغر" ورده على أبى يوسف الفقيه حين سأله عن 
حكم من سها فى سجدة السهر وهار لقطى كرا في النكو تقال أب مطلييات 
السجسكنى فى هذا نحو العرب فطرة » وتحونا فطئة0؟2 , 

ومن العلوم الأخرى التى تأثرت بالترجمة سنجد الجغرافيا فيقول ابن خرداذية فى 
8 "المسالك والمالك" أنه اعتمد فى بيان حدود الأرض ومسالكها على ماكتبه بطليموس 

فى ذلك09) . 

ولا يفوتنا أن نذكر أن الزجمة م تكن كلها حير وركة ققد حدث زيغ عمن الأصل 
كثير واحتاط الحابل بالنابل يان . ويتهم الحاحظ فى "الحيوان" المترجمين بالمخطل والخطاً 
ويقول "إن الترجمان لا يؤدى أبدا ما قال الحكيم على خخصائص معاينة وحقائق مذاهيه 
ودقائق اخختصاراته؟» .وينعى الكثيرون على ابن الراوندى كمترجم دوره فى خطلط الأفكار 
الغنرصية والحلولية يبعض الآراء الاعتزالية وسنجد كذلك تأثيرا للغنوصية فى كتابات الحلاج 


٠ القاموس الروسى‎ 84031312 )١( 
(7ا)حاشية خائمة الحققين ونادرة المؤلفين شيخ الإسلام وفخر الأنام أستاذنا الشيخ إبراهيم الباجورى على متن العلم فى‎ 
. فن المنطق للإمام الاخمضرى - معليعة حجازى -1؟؟ اشسص؟3‎ 
ا عاو لع لز ا‎ .0©2 
جلا ص/ا‎ 1/ 
١ص الترجمة وللفاهيم - ورقة غير منشورة - سيف الدين عبد الفتاح‎ )4( 
ونرل‎ 


وأفكاره(١2‏ . ولا يفوتنا أن نذكر وتؤكد أن الجمهور قد رنئض تلك الآراء وأنه حتى فى 
حالة الحلاج ستجد أن المخلط قدره البعض شطحات التصوف وغلوائه والله أعلم . 

19" الترجمة من مطلق إعادة الإنعاج أو النقل فى إطار اللحظة الحضارية 
المنحققة» وفيه الكلام عن الأمم الغازية والأمم المغزوة والاستيعاب والتعريب وأهميته 
وارتكازه على البنية الأساسية صوتا ومعنى » وكيف كان القدماء ينقلون ويتحققون . 

لقد غزا العرب فى تلك البلاد التى فتحوها شرقاً وغربا وثمالاً وجدوبا لغات مختلفة 
منها ماركت إلى العربية بصلة وسبب ويقرب منها ترجا يديا سنا مسد صن اليه يعدا 
وَاشيعا:: 

وما اتتصرت اللغة الغازية فى كل تلك اليادين انتصارا أساسياً ومحت تلك اللغات 
الغزوة محواً إن سنة الحياة تأبى هذا(؟) . وثمه قوانين تحكم علاقة هذه اللغات بالعربية أو اللغة 
المغزوة باللغة الغازية . وأونها فى ظننا هو الأصل والصلة فكلما كانت اللغة الغازية على 
علاثة وثيقة باللغة للغزوة وأكثر تطويراً لما وذات علو فى أروقها كلما تلاشت الغزوة 
وسكدت فى الغازية وهو الأمر الذى حدث فى مصر مع القبطية » التى انتخرت وتشبع أهل 
مصر بالعربية . وثانيها هو حضارة الشعب المغزو إن على حسب تلك الحضارة تصمد اللغة 
للغزوة للغة الغازية ولا تجد اللغة الغازية بدا من الإذعان للغة الغزوة فى بعض الميادين0) 
وسنجد مثالا على هذا فى فارس حيث أن الحضارة الفارسية ذات الأصل الثنائى قد وجدت 
فى باطنية الشيعة وثنائية الخير والشر عندهم ما يلائمها فاستجد محبة . ورفضت العربية 
واستبقت الخاصة » وعندما حاول العثمانيون فصل تركيا عن الأمة الإسلامية عمدوا إلى 
التختلى عن الحروف العربية كجزء من علمنه الدولة . .ممعنى أن اللغة تمثل ركليزة أساسية فى 
لحظة حضارية معينه . ومع صعود للحظة الحضارة الإسلامية صعد بحم العربية . واتّمة الوم 
إلى التعريب ووضعوا لذلك أصولاً وتواعد . وكانت نهج العرب الفصحاء أن يجروا على 
اللفظ المعرب قوانين اللفظ العربى ويعاملوه كما لو كان عربباً أصيلاً وذلك بأن ييدلوا 
بالحروف التى ليست من حروفا أقرب إليها فى النطق(؛) . مشل وابور العامية التى هى 


)١(‏ الحضارة الإسلامية جد مرجع سابق ص7. 

0١‏ لقرل تشب ينا راي أقل مسري لقات لغرب - محمد بن أبى السرور الصديق الشافعى -تقنهم رايم 
الأبيارى وزارة الثقافة والإرشاد القرى - للؤسسة للصرية العامة للتأليف والتزجمة والنشر ص”. 

(7) امرحم السابق ص6 . 

(4) السطلحات العملية والفنية وكيف واحهها العرب الحدثرن - مكتبة الزهراء - القاهرة ط! -15817- وضباحى 
عبد الباقى - صلا 


١ 


تعريب فصيح لكلمة #دعة/؟ حيث تحول حرف 8 غير الموحود ذ فى العربية إلى واو وخفف 
حرف ؟ إلى باء وححولت الحركة الثقيفة ا إل حركة مم ثقيلة لنسهل على الألنة مشي 
مع قاعدة منع التقاء الساكنين أيضا من تواعد التعريب ألا يزيد عدد أحرف كلمة عن (سبعة 
أحرف) ثم تصاغ فى قوالب عربية وقد يجرون عليها قواعد الاشتقاق والصرف فيشتفون من 
الأسماء أفعالا وصفات ويقولون دون من الديوان ومهددس من هنداز بعد قلب الزاى 
سينا(!». وهكذا . كان العرب يترجمون ويعربون اعتماداً على منهج محدد يشمل الاستيعاب 
ثم الاستنتاج فى اللغة . فعلى سبيل المثال نجد أن دراسة الأدب العربى قد نهضت وتنوعت 
بحوث النقد فيه بعد أن عرفت كتب أرسطر بالنرجمة والتلخيص إلا أن تأثر التقاد العرب 
و ا ع ا و ا 
ل حي اي ا 


أو الحندية لما فقدت معانيها معتبّرا ذلك تمام القوة(» جريا على النهج الأرسطى . 


وهكذا سنجد أن من أصول الترجمة والتعريب عندهم المحافظة على روح العربية 
بنيتها . ومن بعد استخخدامه كما أسلفنا من قبل . 


وكان الأصل هو ترجمة المعنى فإن لم يحدث فالتعريب بقواعده السالفة . وفنى إطار 
التزجمة فئمة طرق أساسية هى الاشتقاق والمجاز والدحت والوكيب© ,. 


وسيأتى الكلام على كل منها مفصلاً فى النزء الثانى . كما يمكن لمن يريد الاستزادة 
فى هذا الباب الرجوع لكتابى د. ضاحى عبد الباقى (اللصطلحات العملية قبل النهضة 
الحديثة) » و(المصطلحات العملية والفنية وكيف واجهها العرب امحدثون) . !. ه 


الجرء الغانى : عن آليات الازجمة والنقل والتعريب » وفيه الكلام عن الأصول 
المشتبهة والمختلفة » وكيفية انتقال الكلمات وامفاهيم عبر اللغات ومدى تأثير قيمتها الدلالية 
بهذا الانتقال ؟ وكيف نبحث عن المقابل فى لغتنا ؟ » وهل ننقله ام تخترعه ؟ 


. الرجع السابق ص77‎ )١( 

(7) فى النقد الأدبى عن العرب - دكترر تحمد درويش ء دار للعارف القاهرة » 151/9 . ص١٠‏ . 
(7) المرجع السابق ص57 . 

(4) مرجع السابق ص517١‏ . 

(5) المصطلحات العلمية والفنية - مرجع سابق - ص812 . 


1١ 


1-9- عن الأصول المشتبهة والمختلفة وفيها الكلام عن دور الاستشراق وكيفيه 
نقل الحضارة العربية للغرب » وعملية الانتقال المفهوماتى وكيف تتم . 

كان كلامنا فيما سبق عن كيفية الانتقال عبر اللغات » والاعتماد على فكرة الأصل 
أو اذ الذى يتخخلل الأرومة اللغوية جميعها . وسنجد أن العرب الأقدمين قد فهمواتلك 
الفكرة » وأشاروا إليها فى أعمالهم . فلقد عنى المشتغلون باللغة بتتبع الدخيل على العريية 
وألفوا فى ذلك كتباً مشل اللمو اليقى فى كتابه (للعرب) والمخقاجى فى (شفاء الغليل) 
واردشير فى كتابه (الألفاظ الفارسية المعرية)(١»‏ كما ألف يوسف الغربى كتاباً هو (رفع 
الإصر عن كلام أهل مصر) وعرض فيه لما دنعل اللغة العربية من لغة مصر يحاول أن يرد 
شيئا منه إلى أصل عربى ويحاول أن يقيم شيئا منه آخخر على النهج العربى( . واتصر هذا 
الكتاب باحث آخحر هو السيد محمد بن أبى السرور البكرى الشافعى فى كتاب القول 
القتضب فيما وافق لغة أهل مصر من لغغات العرب) وهو مطبوع22 .... وعنى العرب 
كذلك بتقديم آليات محددة لكيفية النقل سواء كانت هذه الآليات صوتية مثل قواعد منع 
التقاء الساكتين وعدم جواز البدء بساكن وهي التى أدت إلى أن يضيفوا الألف لكلمات مثل 
كليد 101.17 لتصير إقليد مع قلب الكاف قافا » أو فى عصرنا الحديث إضافة الألف إلى 
استراتيجية - /جعع]50583 » وغيرها ) أو كانت معنوية ودلالية مثل إضانتهم لمعان جديدة ) 

على الصطلح المترجم كما فى (النطق) الذى أسلفناه . 

ومن الآليات نذكر : الاشتقاق . وهو أخذ صيغة من صيغة أخرى . ويكثر 
الاشتقاق 22303ناة0زعل فى العربية . فلو تبلنا رأى البصريين بأن المصدر هو الأصل لكان 
الاشتقاق منه . ولو قبلنا رأى الكوفيين بأن الفعل هو الأصل لكان الاشتقاق منه(©) . 

ويقسم العرب الاسم إلى جامد ومشتم تق . فاللحامد مالم يؤخذ من غيره كرحل » وعلم 
والمشتق ما أخذ من غيره كعالم ومعلوم فانهما مأخحوذ ان من العله( 0" 

ومن اللجوامد والمشتقات اسم المرة واسم الميئة والمصدر الميمى والصناعى واسم الفاعل 


واسم المفعول والصفة الشبهة باسم الفاعل واسم التفضيل واسما الزمان لكان راسم 
الآلة(3), 


. ١ص القول للين - مرحع سابق‎ )١( 

(؟) للرجع السايق ص» . 

(؟) لمرجحع السابق ص؟ . 

(5) تواعد اللغة العرية - مرجع سابق - ص١7‏ . 
(5) المرجع السابق ص١3‏ . 

(1) للرجع السابق ص 756-1١‏ , 


1١71 


وابحاز وهو استعمال الكلمة فى معنى غير معناها الأصلى على أن يكون بين المعنيين 
علاتة وأن يكون هناك قرينة تمنع من إرادة العنى الأصلى(!) . والعلانة يجب ألا تكون 
المشابهة وإلاصار استعارة . وعلاقات احاز الرسل كثيرة أوجزها لنا د. على جمعة فى 
محاضرته القيمة حول النحاز فمال إنها الحالية وانحلية والسببية واللسببة والكلية واللحزئية 
والخصوصية والعمومية واعتبار ما كان واعتبار ما سيكون29 . والله أعلم . 

والنحت وهو ادماج كلمتين فى بعضهما أو إحراج كلمة جديدة20 وقالوا إن لا 
نظام للنحت ومن المنحوت البسملة والحوقلة وغيرها ومن المنحوت المترجم الكهرطيسية 
والحيعلم وهو اسم نبات وغيرها . 

والتركيب وهو على أربعة أنواع المزجى والإضانى والإسنادى و الصفة والوصوف . 
ومن المرتّحمات التركيبية داء الفيل مقابل 515ه111ل8152]14 . 

والترجمة الحرفية واللغوية . فالحرفية كولنا علم الحياة علم الإنسان وثمو ذلك. 
والمعنوية كقولنا الأحياء والإناسة . أو محل الصرفة كمقابل لكلمة 8320106 كما وضعها 
الطهطاوى9؟2 . 

و2 التعريب ومنه بيولوحية وانثروبولوجيه . 


فتلك 5 آليات استخخدمها القدامى و الحديون للرحمة و الانتقال المفاهيمى عبر اللغات. 
وليس يضائر لنا أن نستخدمها ونستعيدها ونكررها . والقائل بأن الصطلح يجب أن يكرن 
كلمة واحدة لا يدرى بأن التركيب هو إنداج كلمة واحدة فالضاف والضاف إليه عند 
العرب هو كلمة واحدة نمو عبد الرحمن وعبد الحليم وعبد الفتاح وغيرها . ومن هذا القبيل 
قولنا (احتلال الذرة) ترجمة لمفهرع دمدناهنهماهطته4]0 السريدى وهو مفهرم مركب من 
كلمتين دده أو ذرة تهدتلهنده1ه»] او احتلال وحدث نمت للمفهوم فى إطار صيغة 
)عد الستخدمة بكثرة فى السويدية . وهنا نود أن توكد أن النحت رغم وحودة فى 
العربية إلا أنه لا يستخدم بنفس كثرة استخدامه فى اللغات الحند أوروبية (وهو تركيب 


. الملصطلحات العلمية والفتين وكيف واحهها العرب - مرجع سابق - ص18‎ )١( 
. (؛) المرحع السابق ص6‎ 

- ماوع مترلومط مأكممم! نامرممعم تتمقكظا وععلولمة - تتدتلدتصملسماط ,.تأععبومآ وى 
ورقة ححث غير منشور ستوكهر لم ١5917‏ ص١1‏ . 


فيضن 


مزجى كما نلاحظ) . وهذا عائد بالتأكيد لاختلاف الأصل ولو جود البدائل المتعددة التى 
تحافظ على أصل الكلمة وحذرها وخاصة الاشتقاق والتركيب . تتبقى هنا كلمة لابد أن 
تقال عن انتقال المقاهيم من العربية إلى اللغات الأخرى عبر اللانينية وهو ما نجدة بوضوح فى 
كتب كثيرة ويمكن الرجحوع إلى :روايقى اسم الوردة (') هموما عط 02 عتسقم 16 . 
لاجرتو إكو والسفن الطويلة لفراتز بنجتسون ومنتلةعه10 11:6 .20 لمعرفة مدى اتصال 
الأمم الأوروبية بالحضارة العربية وكيفية انتقال المفاهيم إلى تلك الأمم . 

ولابد هنا من التكلم عن دور الرهبان فى هذا وهو دور مزدوج ناقل تضارة العرب 
كما هو الحال مع توما الاكوينى الذى استطاع أن يحصل قدرا كبيراً من العلم والمعرفة متككاً 
إتكاءٌ كاملاً على القدر الذى استطاع أن يفهمه ويظفر به من عند كتاب الإسلام و علمائه 
وفلا سفته ومتكلميه(» . وأيضاً مبشع للعرب وكاره لمم وحقرلهم عند الآخرين منعا 
لانتشار الإسلام وإيقافة حتى أن المورخين اعتبروا معركة بلاط الشهداء2؟» وانتصار شارل 
مارتل على عبد الرحمن الغاققى معركة فاصلة فى التاريخ . 

والأمر لا يعدو أن العرب لم يستأنسوا ياحراء المناطق والتخحوم الشمالية ونفروافها. 


إذن كان الحرص على الأصل الثنائى والبعد عن الأصل التوحيد حاضراً بشدة عند 
الترجمة من العربية إلى اللغات الأوروبية . والأهم أن الأوروريين اعتيروا هذا استعادة لعلوم 
اليرنان والرومان . أى أنهم قامرا بتصنيف المفاهيم المنتقلة إليهم وتنقيتها ما رأوا أنه عربى 
مخالف لهم فى إطار ثنائية الخير والشر والتى تحكم المنطق الأوروبى كما أسلفنا . إن الانتقال 
اللفاهيمى فى رأى دريدا » يصل إلى مستوى التحويل أ التشوية ؛ لعلاقة نعترف بها إرادية 
بين كلمة ما ومفهوم » بين ابجاز وبين ما يعبيره المرء حس أولى يتغير أو استعمال حرفى 
صحيح دارج)0*) . دريدا إذن يعتبر الأساس فى الانتقال المفاهمى هر التشويه واتماز عنده 
هو كسر لكل ما هر نسقى ودارج وشائع . 


النقل هو حالة الانتقطاع المعرفى إذن . ولفهم هذا بصورة أوضح لندرس استعادة 


6 قلمم] تعصمدالا - رعنادء ]ا مدن الأب لإتا .10 - عدمآ 1116 ,مع دمدا< ما - معق1 منعطدمت] (1) 
.8 !, قستلامن) عمامدآ - معرو]/3 أعمطه 18 /إ10.6' - تصن كد10 11:6" - مهكمامهء 0.8 كد13 (2) 
(؟) رسالة فى الطريقة إلى ثقافننا - مرجع سايق ص١‏ 4 . 
(4) المرجع السابق ص59 . : 
. 1[ قيقم-1991- أأعج عاعداظ لنمد8 - معدا لدرع انا طبرم تهدمعاع]' - عابره. كتامطء 111 (5) 
١78‏ 


اللغة الإنخليزية لمفهوم (تليباثى) أو (التخاطر) أو 'إنلاة م1316 0420616ن01هذا المفهوم الذى 
يعنى التفاهم عن بعد والذى صيغ فى نهاية القن التاسع عشر قد صيغ مع أزمة للسيحية فى 
العصر الفيكتورى(١)‏ 1 أو هزكة التدين أمام المذاهب امادية وسيطرة فكرة العلمية والحتمية . 
من ثم محاولة صياغة علوم للروحانيات ومفاهيم تقئن لها . ومن ثم تضاع منظومة مصطلحية 
تتبع هذا الصطلح فزى مصطلحات مثل 6م161 (1) أو الإحساس عن يعدو 
عر التحر يك عن بعد وغيرها . فهى حالة القطيعة المعرفية التى عاشتها أررربا 
فى نهاية القرن التاسع عشر والتى احتاحت العودة للجذور الأصولية والبحث نيبا 
واستعادتها . 


17-7- عن الانتقال من لغة لأخرى والمجال الدلالى وكيف يفعل الأصل فى 
الصطلح و كيفية البحث عن المقابل واحتراعه ؟ 


إن استعادة الرعى الإسلامى لاتعنى مجحرد إعادة امتلاك العالم كما هو الآن . 


إنما هى تتضمن إعادة تشكيل النظام العالمئ على هدى يتمثلة انس البشرى أو 
الإنسان وفطرته التى فطر عليها التى تتطابق مع الإنسان التدين0» فى هذه العبارة تفترض 
د.منى أبو الفضل أن دور المسلم العالم الآن هو العمل على إعادة التأسيس فى ضوء ماتسميه 
الفطرة أو الأبستيم التوحيدى . وهى تتكلم عن نلق الوعىالأبستيمى0*) والمدار الذى تدور 
فيه هو الميزان أو الوحى الذى يمثل نقطة الأساس الرأس للأبستيم التوحيدى . ولابد أن 
نفصل قليلا فكرة الميزان كما فهمناه من كتابات منى أبو الفضل . الميزان هو ذلك المقياس 
أو انحدد الذى يلزمة المزمن ويلزمة . فهو ذلك الوضع الرأسى الذى يتفاضل على أساسه 
الناس ويجدون أنفسهم للرصول إليه أى هو التقوى والإبمان . وهو الأصل التوحيدى. 
وعلى هذا الأساس الرأسى تتحول التراتببية الرأسية السلطوية إلى انتشار أفقى عمرانى هو 
الاستخلاف فى الأرض وعمارتها . عند فهمنا لهذه العلاقة بين الرأسى / الميزان والأفقى/ 
العمارة والاستخلاف . نفهم كيف تنتقل المفاهيم عبر اللغات . فعندهما ترحم العرب أسماء 
العضلات اللاتيئية » وحدناهم يترجمون العضلات المقربة من الجسد بالانسية والعضلات 
المبعدة عن الجسد بالوحشية . ولا يمكثنا فهم هذه الترجمة الا فى ضوء فهم الميزان والفطرة 


3 مم1 () 

- 11010 عمانه نم1 +0 هاه . نهداكآ - "1 1آ[ - امعد كأععجم أكدع عرعط117- للمالباطمف عدمكا رم 
0 ىهم -1992 

. 65م 010 (م. 

. 261666 1010 (ه) 


الخال 


والأصل .فالخط الرأسى الذى يقسم الجسد لنصفين متمائلين للرائى هو الميزان وهو المقياس 
وهو المحدد . وهو مثال الميزان التوحيدى الرأسى . وهو أصل الفطرة . من ثم فالاقتراب منه 
يكغابة إناسة واستعناس وأنس . والابتعاد عنه.عثابة وحشية وتوحش . ومن ثم وضعوا 
امات على هذا الأساس بيئما تمد أن الأصل اللاتينى يختلف فالعضلات المقربة هى 
975 والعضلات المبعدة هى 4000065 . را الكلمتان تتفقان فى اللمذر وهو 
0 أو محرك . أو سنجد أن الاختلاف يك بمكن أساساً فى الصدر أو السابق عدتامءط 8 
أو 4ه حيث الأول تعنى إبعاد واثانية تقريب . ولن نغال لو ثلدا الفرق يمكن فى ثئية 
الحرفين نا, ل حيث الحرف الأخير يسير فى نفس ابّحاه حرف 8 بينما ييتعد احرف الأولى 
عن ابحاه حرف 3 . . ولقد لعب المستشرقون دورا هاما فى نقل المفاهيم المخلطة إلى العربية 
ونجحوا مجاحاً باهرا فى التأثير فى النقل إليها وتصح الاستشراق كما يقول الأستاذ محمود 
شاكر فى إفساد حياتنا الأدبية والاجتماعية )١(‏ . ولقد رأى المستغربون الأوائل من قومنا من 
رفاعة الطهطاوى إلى طه حسين . فى هذه العلبقة من المستشرقين المنهج العلمى والمعرفة 
الجيدة والحديدة فانبهروا(؟» . وعادوا إلينا وهم لا يستريبون شيئا . ونقلوا ما شاعوا والتقل 
دون تدبر » أو تفهم . على سبيل المدال يترحم الجبرتى أو يضع لفظ (الفتعة) مقابل 
ناو الفرنسى وهو يسير على نهج الأولين فى تبغيض العنف وكراهية الامتغال . 
ويستعيد اللفظ القرآنى . ويسمى الشامى نيقولا ترك اللفظ نفسه هيجان . ومايزال البعد 
النفسى السى » أو الدلالة بعد اللغرية ©8ونناهتفلة116 للفظ » وسائراً وقائما . وأن افتقد 
البعد القرآنى الأصيل بينما جد إلياس بقطر المتعاون مع الفرنسيين والذى يرحل معهم عند 
رحيلهم عن مصر إلى غير رجعة , بجده يترحم اللفظ بتغير أو تقلب أو إنقلاب . وكلها 
تتضمن البعد الفرنسى الحسن والنسق مع رؤيتهم وأصلهم(” . 

وسنلاحظ أن العرب الأوائل » كما أسلفنا » قد حافظوا على هذا الفرق بل وسار 
على نهجهم بعض المحدثين أيضا . وسنعود للتمثل بعلم المنطق مرة أخرى . ففى كتساب 
النجاة ة لابن سينا يقسول (القريسة الشى يلزم عنها لذاتهسا قسول آخخريسمى قياما 
و(سولوحسموس)9*) فهو قد ترحم 932ذع 5/110 إلى قياس العربية المعروفة كما ذكرنا 
مرادفها بتعريب لفظها اللاتينى . وسنجد عن اسحق حنين » مإمائل ذلك فقد ترجحم إاسحق 
كتاب (العبارة) لأرسطو وفرق فى ترجمته بين مفهومى الممكن 2118401 وانعتمل 
123 ورترجم 411380310 بواحب ون40(020 الممتنع فكأنه وضع الممتنع 


. رسالة فى الطريق إلى ثقافتنا » اق ص46‎ )١( 
. (؟) نحن والغرب - مرجع سابق ص47‎ 

(؟) المصطلحات العلمية والفنية - مرجع سابق ص77 . 
(5) النجاة - مرججع سابق ص "اسل , 


١ 


مابلا نافيا للممكن. وهو فى كل هذا لا يخرج عن الأصل والإطار العام و لله أعلم . 
والمخلاصة أن الانتقال من لغة لأخرى يتمثل دائما الأصل الذى حددناه ويحدث معه 

تغيرا فى محال الدلالى للمفهوم زيادة أو نقصا . ومن ثم فالتزجمة ليست عماية آلية نفعية 

وليست عمليه محايدة موضوعية . وهو الأمر الذى ستتعرض له تفصيلاً فى اللبزء الثالك . 


الجنرء الثالث :- وفيه الكلام عن الترجمات الممسوخحة ولحظات الهزيمة فى منتصف 
القرن الماضى وأوائل القرن الحاللى وأثر المتزجمين الشوام فى ذلك » وما أسماه مصطفى صادق 
الرافعى الأسلوب القرآنى والأسلوب الإنجيلى » وكيف تتحول اللغة إلى سلاح لمقاومة امحتل 
وكيف يحب الإنتظاببى باه مرو بوشتارى بعين به رتراك الأزالتم ويدوا سال 
الاغمطاط » والوصول لخالة تقبل الحزيمة » والرضوخ لسطورة الكلمة السحرية » ثم تيز 
الرجمة وهى ناتمة المطاف . 
-١-«‏ عن الترجمات الممسوخة : 


ما زال الحوار دائرأ ولم ينته حول أصل كلمة علمانية وهل هى من "العلم" أم العالم 
وغير ذلك ؟ وحيث أن لفظلة العلمانية غير ذات جذر لغوى أصيل فى اللغة العربية وإنما هى 
لفظة مقابلة لمفهوم أحنبى . وقد تكون الترحمة أو استخدام هذا اللفظ العربى للدلالة على 
المفهوم الأحنبى غير موفقة أو غير معبرة عن ذات المعنى المقصود بهذا المفهوم فى لغة الأم(©. 

ما يطرحه الباحث نصر عارف فى السطور السابقة هو أمر شديد الأهمية فمختلف 
المفاهيم التى تطرح نفسها على الساحة الثقافية فى عصرنا هذا تحمل ذات الإبهام والالتباس 
و المخلط والأكيد أن هذه الرجمات ممسوحة وضعيفة وهى تعبر عن ضعف وركاكة للترحم 
فى أمس الأحوال . أو حتى قصديته وعمديته فى أسواأها . ونلاحظ أن بداية التراحم 
الركيكة فى نهاية القرن التاسع عشر . قد واكبها الدعوة إلى استخدام العامية ونبذ العربية 
بدعوة العلم للعامة("» . وهى تلك الدعوة التى هدفت إلى هدم العربية والإسلام وتكريس 
النفوذ الأحنبى . والتى رأيناها فى بلاد ا مغرب كما فى بلاد الشام » وكما فى مصر وبلغت 
أوجها مع الدنلوبية كما يذكر الأستاذ شاكر فى كتابه أبا طيل وأسمار9؟) 


)00 نظريات التنمية السياسية المعاصرة - نصر محمد عارف - المعهد العالمى للفكر الإسلامى - سلسلة الرسائل 
الجامعية بالاشتراك مع دار القارئ العربى - ص4 5١‏ . 
(؟) راحع أباطيل وأسمار - تحمود شاكر - وكذلك كتاب لنفوسة سعيد . 
(7) راحع أباطيل وأسمار . 
خل 


ولو تتبعنا أصل الكلمة العربية سنجد أن إلياس بقطر(١‏ هو أول من استتخدمها نمسبة 
للعالم قائلاً عالمانى وعالمانية فهى ترجمنة(') لكلمة هينص الفرنسية المأخرذة من عدمنه1 
اح اتام حي ترس يات وني الى زا بوي الى ورور د 
السيد فرج فى مقاله "علمانى وعلمانية تأصيل معجمى”"7() أن اللفظ لم ينتشر حتى انقضى 
القرن التاسع عشر هلا مر لي الم يك طقل 7 منتشراً بل كان منبوذاً أو ترك مصر 
وهاجر مع الفرنسيين .. الأدعى للانتباه هو عودة اللفظ للظهور فى قاموس أعد لتلاميذ 
المدارس المصرية التى تحولت إلى التعليم العلمانى فى ظل الاحتلال الانجليزى وأعده الفريد 
هندية وراحعه سقراط سبيروبك7؟» . وهكذا ظهر المفهوم أو لنقل عاود الظلهور فى القسرن 
العشرين بقوة فى ظل سيطرة النزعة الدنلوبية فى التعليم . 


1 ثم ذاع ودخحل إلى المعاحم العربية التى أصدرها المجمع وكتب مادته فى معجم العلوم 
الاجتماعية بجنا ورق وان داعام ونام و وطرال هذا تاريخ ميل المصطلح معنى 
جيداً أوروبى النزعة يوحى دائماً بأنه لمصلحة الشعب وعموم الناس متأثراً فى ذلك بالخيرة 
الأوروَبية (©) ..معنى أن المصطلح التزم بالأصل الأوروبى الذى نزع إلى الثنائية والتقابل 
التصارعى . فتراه دائما يستخدم كى يوحى بالضراع بين الدنيا والدين . 

أو الصراع بين العلم والخرافة . وعندما يخاول مستخدموه تأصيله نجدهم يلتزمون 
تلك الثنائيات ويبتعدون عن طرحه فى إطار توحيدى من خلال آلياته وتطورته وصيرورته 
وهو ما حاوله عبد الوهاب المسيرى فى مقاله فى منبر الشرق عن العلمانية9» , 

إنما أردنا ما سبق ضرب الثل على مسخ المصطلحات وافتقادها لروحها الأصلية عند 
الالتزام يحالة الانبهار التى سادت مثقفى مصر والعرب .ما يدث فى الغرب وما اعتقدوه 
هناك من نهضة وتقدم . ش 

وقد جمع د.محمود خليل راشد العديد من هذه الأساليب الدخيلة على العربية للترجمة 
من قبيل أخيراً وليس آخراً وهى ترجمة 0ه ندا سا وليس من شك وهى ترجمة 79:6 


. 7١ص الصطلحات العلمية والفنية‎ )١( 

(؟) نظريات التنمية - مرجع سابق ص5١7‏ . 

(1) د/ السيد محمد فرج » علمانى وعلمائية تأصيل معجمى - الحوار العدد ؟ صيف 45م صا .1١١‏ 
(4) نظريات التنمية - مرحع سابق ص5١‏ (هامش 37) . 

(5) نظريات التدمية - المرحع السابق - ص 7١6‏ - ص7١7‏ . 
(1) العلمانية - د. عبد الوهاب المسيرى - يحلة مير الشرق العدد ‏ . 
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دام 15 وغيرها » جمعها فى كتاب سماه "عثرات العقول"7(١)‏ ونعى على العربية مثتّفيها . 

ولقد كان الغرب لمثقفى بداية القرن الذين انتشروا واستشروا وصاروا رموزاً للا "مى 
"بالتدوير" وهى ترجمة لفظه غربية هى ؛#عتمهعاطونلظ » .عنابة كعبة يمجون إليها ومحرابا 
يتجهون إليه . ويمكننا فهم علاقة المثقفين بالغرب فى إطار "مقاربة الدائرة" فهذا الشكل 
المندسى كنموذج يتيح إمكانية رؤية محاولات العرب والمصريين والمسلمين مقاربة الحضارة 
الغربية . وهذه المقاربة لم تخرج عن تمطين . 


-١‏ التماس 9- الاختراق 


ونعنى بالتماس تلك امحاولات التى حكم بها الثقفون العرب لمقاربة الحضارة الغربية 
وعادوا منها منبهرين ومذهولين 2 . لقد كانت نقطة التقفائهم مع الحضارة الغربية هر 
المماس المرجعى الوحيد فى -حياتهم » يعودون إليها ويهجعون عندها ويتبركون بها . لقد 
تخلق عندهم ما أسماه سيد البحرواى "التبعية الذهنية"29 . والتى تعنى التسليم بالآخر 
كنموذج فكرى قادر على بمارسة الحياة بطريقة تعجبنى أو تبهرنى واطلع إلى تحقيقها أر 
مارستها وهنا التسليم يتم على المستوى الذهنى النفسى الإنسانى للمفرد أو للجماعة9) , 
وهذا الانبهار يمثل الطابع الأكثر وضوحا فى الذهنية العربية مذ وصف الطهطاوى لمقاهى 
باريس وقدم طه حسين منهسج ديكارت ونقل الشيوعيين للنموذج السوفيتى7 . ريرى 
البحراوى أن الموقف الذى وقفه طه حسين لم يكن موئفه وحده بل موقف ايل الجديد كله 
حتى قبل طه حسين . ويقول "إن الباحث يستطيع أن يلاحظ هنا الموقف منذ بدايات القَرن 
فى كتاب الدكتور نقولا فياض عن "بلاغة العرب والإفرنج" "وروحى الخالد" تاريخ علم 
الآدب عند الإفرنج والعرب وفيكتور هوجو سنة1101م قسطاكى الجمعى "منهج الوارد 
فى علم الانتقاد" سنة ١901‏ وغيرها من الكتابات التى شغلت بجاتى المقتطف والهلال 
آنذاك9؟ , 


. راحع مجمرد خليل راشد - عثرات العمّرل - مطبعة ومكتبة راشد » بدون تاريخ‎ )١( 

(؟) أسامة القفاش - بعث مقدم إلى حلقة البحث النانية - اليزاث السيئمائى فى الوطن العربى - السيتما 
العربية الصامتة 8-5 ديسمير 1887م - الاتماد العام للفنانين العرب بالتعاون مع مهرجان الثاهرة 
السيتمائى الدولى » ص١٠‏ . 

(7) التبعية الذهنية فى النقد العربى الحديث فى مصر - د. سيد البحراوى - يجخلته أدب ونقد ص4 -١١‏ 
إبريل 99:4 ام ص١١ا.‏ 
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لقد تكرس هذا الموقف النبهر منذ بداية القرن التاسع عشر . ولعبت الإرساليات 
الأجنبية الدينية التبشرية دوراً هاما فى إنشاء المدارس وترجمة وتأليف الكتب بالعريية(١).‏ أى 
لعبت دوراً هاما فى تكريس هذه التبعية الذهنية وتثبيت ت حالة الانبهار . وإليها يرجع الفضل 
فى أنشاءالمجامع العلمية التى تناولت العلوم الحديدة بالعربية وازداد دورها كثيرا ة فى الربع 
الثانى من هذا القرن(") وتلاحظ هنا هذا تواكب مع انهيار المشروع الاخترائى محمد على . 
وأن الشام كانت الموضع الأساسى لهذة الإرساليات ولبنان هو أهم تلك المواضع طرة 20 . 
وهنا لايجب أن ننسى الدور الذى لعبته لبنان فى هزيكة مشروع محمد على وارتباط الموارنة 
التاريخى بالفرنسيين محاصة وبالفرنجة عا 

الخلاصة أن نمه ارتباط وعلاقة بين ظهور تلك اللغة الزغلة المجنية » وتدهور الترحمة» 
وبين حالة التبعية الذهنية والتماس الحضارى الذى التزمه معظم المثقفين بحاه الغرب الغازى » 
والتتصر كما رأوه . 1 
*-9- عن الاخثر تراق والأسلوب القرآنى وكيف صارت العربية سلاحاً في 
مواجهة المستعمر وكيف قام الأجداد باشتقاق اللفظ دفاعا عن الأصل والكينونة 
وأهمية المشروع الحضارى بشكل عام لترجمات جميلة وسائغة : 

بعد أن تكلمنا فيما سبق عن حالة التماس والانبهار سنوضح فيما يلى إن الأمر لم 
يكن كذلك على طول المدى . وان ثمه اتماه آخخر لم يسد ولكنه وجد واستمر وهذا الاتجاه 
وحد فى اتحتراق الدائرة سبيبله الأوحد للتجديد واستعادة الفتوة . 

ومفهوم اختراق الدائرة يعنى رؤية النظرة الأبوية التى تميز الغرب والتى يبرر بها رؤيته 
المعرفية الإمبريالية حيث الآخر بدائى وغير ناضج أو متخلف . ولم يكن رد فعل الاخمتراقيين 
على هذه النظرة هو الرفض امباشر وهو نوع آخخر من أنواع التماس ولكن الفهم والتبصر 
والأخذ بالأسباب9) . 

ود رأى هؤلاء الاخختراقيون فى اللغة سلاحهم الأول ورغبوا فيها . وعملوا على 
حث الناس على فهمها ومراعاتها وتذوقها ونذكر من هولاء فى أيام عنفوان ما اصطلحنا 
على تسميته بالنهضة حمزة فتح الله ؛ وحسين المرصفى » وكامل كيلانسى » وحفنى 


ناصف0©) , 


. المصطلحات الفنية - ص١١ - مرجع سابق‎ )١( 

(؟) المرجع السابق ص77 . 

(؟) محث مقدم إلى حلقة البحث الثانية - مرحم سابق ص5 . 

(4) ملحق الأهرام 117 ه- 154914م- مرجع سابق ص8 . 
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لقد كانت اللغة السلاح الذى واخهوا به المستعمر وأساليبه الدنيئة . فإن دنلوب ما 
كاد يقبض على زمام التعليم فى المعارف وينفرد بالسلطان فيها حتى جعل يحيل لغة العلوم 
إلى الإنخليزية وتم له من هذا فى المدارس الثانرية فما فوقها كل ما أراد . ولو مد تهياً له أن 
يدرس الطلاب قواعد العربية نفسها بالانجليزية لما أعوزه الإقداء(١)‏ . اللغة إذن كانت سلاح 
مواجهة الاحتلال مثلما أراد الاحتلال أن تكون سلاحه لضرب البلاد. 

وثمه نموذج ممائل حدث فى الجزائر ولكنه هذه المرة فيها أسماه نصر عارف وسيف 
عبد الفتاح عن مالك بن نبى (عالم الأشياء)(') وهر ما ذكره فرانز فانون فى "معذبو 
الأرض"(7) عن دور حجاب المرأة المزائرية فى مقاومة "الفرنسية" واعتبار النساء جميعاً أن 
الحجاب رمزاً لجزائريتهن . 

اللغة إذن لعبت هذا الدور الهام ولكن السلاح وحده دون قضية أو مشروع يحدده 
ويسيره لا يكفى . لذا نمد أن ازدهار النزجمات الجميلة المذلة حدث مع ازدهار الشروع 
الحضارى المناوئ للغرب . سواء كان هذا الشروع قومياً إسلامياً ثمولياً كما فى عهد محمد 
على أو مشروعاً نهضوياً ليرالياً كما فنى بديات القرن العشرين بعد ثورة 1415م أر 
دوعا قوميام كما فى عهد عبد الناصر ومعاداة الاستعمار وهو ما سنفصله فيما بعد . 


ما نريد أن نطرحه أن فترات ازدهار الّجمة وسطوعها ارتبطت مع المشروع وأننا 
نستطيع أن نتبين صوتين فيما يزين أحدهما تماسى مع الغرب والآخر مخترق للغرب. 
ونستطيع أن تقول أن الصوتين قد تحاورا لفزة طويلة » يفت أحدههنا ويسطع الآخر ثم 
العكس » وإن هنا المنفوت والعلو مرتبطاً بالشروع وتبلوره . أيضا نستطيع أن نقول إن 
غياب بعد الأمة التوحيدى الأصميل عن الشروغ وعدم وضوحه » قد أدى إلى ضعف فى إنية 
المشرو ع ذاته من ثم تدهور فى البناء اللغرى المنزجم . وسوف نتبين هذا فيما يلى: 

نستطيع أن نحدد المشرووع الحلم هذا ذ فى ثلاث مراحل ولنسمه نموذج محمد على فى 
مواجحهة الغرب على اسم صاحب الدموذج ومبدعه . والمراحل هى محمد على فى الفترة من 
توليه السلطلة حت ١84١‏ وهزكته فى الشام على يد التحالف الغربى . ثم الشروع 
النهوضى اللييرالى والذى شمل تيارات كثيرة ويشمل داحله فترات متعددة ولكننا نستطيع أن 
نتبين فترة صعود قوية له بعد ثورة ١9414‏ . ثم الشروع القرمى الناصرى والذى انكسر مع 


. راجع - نشرة الفكر الإسلامى » عدد 4/ صه-؟‎ )١( 
. (؟) راحع فرائز فانون - معذبر الأرض‎ 
١ع‎ 


هزيمة يونيو /1971 . ومن الملفت للنظر أن المشاريع المختلفة قد تبنت الفكر الغربى بشكل 
وبآخر سواء الفكر الشمولى الاوتوئراطى أو الفكر الليبرالى النهوضى أو الفكر القوسى 
الشمولى يمعنى أنها فى إجمالحا كانت مشاريع تماسية إلا أن مواحهتها الغرب قد أتاحت 
الفرصة لعلو الصوت الاسحتراقى . وظهور الأصل ذ فى الزجمات عا سركي احرف اين 
كانت تسمح للصوت التماس بالتواحد وعدم المنفوت اطلاقاً . + بحيث أن فوته كان نسيبباً 
فى أفضل الأحوال » ولهذا تحدث القطيعة للعرفية الحقة مع الغرب وهذا ما مستوضحه من 
حلال الأمثلة التالية . 


فلو بدأنا بنفحص مشروع محمد على أو النموذج الأولى والتحرييبى علط #نناظ فى 
الموضوع لرأينا أنه لما استقر الأمر محمد على واستمكن من ناحية الحكم فى يده ليه لتجييش 
حيش وافى العدة مدرب على النظام الحديث » فللرحل فى السلطان مرام بعيد وايش 
يحتاج إلى الأطباء إذ ليس فى البلد كله طب ولا طبيب . فيقيم مدرسة للطب ويسوق إليها 
فيمن يسوق بعض امتقدمين من بجاورى الأزهر لا يعرفون كلمة أفرنية واحدة ويرميهم 
معلمين من حذاق الأطباء فى الغرب لا يعرفون كلمة عربية واحدة . فيقوم المتزجمون بين 
الأساتذة والتلاميذ ليؤدوا ما يلقى أولئك إلى هؤلاء(!» . وهكذا نرى المشروع يتبين فكرة 
الغاية تبرر الوسيلة . ولقد تلقف محمد على السان سيموئيين والبونابرتبين يدربون له جيشه 
ويعدون العدة لنهضته وجعل همه الناحية العلمية والنفعية والعملية . 


واقتضت خخحطته السياسية الطموحة إرسال البعئات إلى أوروبا واستجلب المدرسين 
ذرى الفكر الاشتراكى الطوباوى السان سيمونى أو الفكر الشمول البونابرتى مشل سايمان 
باشا الفرنساوى قائد المدفعية وأركان حرب إبراهيم باشا ومثل كلوت بك منشئ مدرسة 
الطب وناظرها . واتّفذ كلوت بك لضمان دقة النقل والترجمة فجعل الوسطاء نلامذة فى 
الدرسة2"0 . وأصر على تعريب الطب وجعل التعليم بالعربية الفصحى فاستعان.عصححين 
أزهريين لإصلاح الدروس العربية لملاقاة ما يكون من ضعف فى ترجمة الرسطاء .وكان من 
مهمتهم أيضاً التفتيش عن المصطلحات العلمية فى كتب القدماء9) , 


ويقول الشيخ عبد العزيز البشرى عن هؤلاء بعث أولئك المرجمون العربية فى عنف 
رغلظة وما كان لحم من محيص » فهبت هبوب النائم المستغرق فى حلمه وقد أزعجه عنه 
الطوارق ما يستطير اللب » فركب رأسه وحرى لا يلوى شيعاً » ما ييالى اعثرت رحله أم 
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. ا مرجع السابق ص76‎ (2١ 
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اصطدم بالجدار يحبيتة(١)‏ . تلك كانت الخال مع السرعة الجارفة فى الإنجاز . ونذكر من 
المتزجمين الأب روفائيل زاور ويرحنا عنحورى وجورجى فيدال وأوغسطين سكاكينى 
ويوسف فرعون 2() . ويلاحظ فى ترجماتهم غلبة السجع وهو طابع العصر فمثلاً ترحم 
عنجورى كتابا من تأليف بايل وإضافة من وضع كلوت بك وأسماه "القول الصريح فى علم 
التشريح" وأيضا جد يوسف فرعون يترجم "روضة الأذكياء فى علم الفسيولوجيا" وجحورج 
فيدال "المنحة فى سياسة الصحة"(2 . وهكذا . ونلاحظ فوت حركة الترجمة وتراجعها 
بعد هزيعة المشروع العلوى واتتصاره على مصر . وتبداً الرحلة الثائية مع الرعيل الشانى 
والذى يمثل الحيل الأول فى المشروع النهوضى الليبرالى الذئ بدأ ازدهاره مع عهد إسماعيل . 
وارتكز على عودة أعضاء البعئات . فهذا رفاعة الأزهرى يعود من فرنسا بعد المقام فيها مع 
إحدى البعقات بضع سنين وإنه ليقوم فى جماعة من لدانه وتلاميذه على قلم التزجمة » وقد 
راحوا يصبون ألوان الصيغ وللصطلحات فى شنى العلوم والفنون يتوسلون إلى هذا بالبحث 
فيما أثر من الأقدميين تارة بالاشتقاق وأعسرى بالتعريبٍ ولقانا بغير أوافك من وسائل 
الدلالات(0*) . من هذا الرعيل نذكر إبراهيم الدبرارى وأحمد حسن الرشيدى ومحمد بك 
الشافعى وعبد | لله حسين وأبو السعود وعبد الله باشا فكرى الذى ولديمكة ودرس الأزهر 
وأحاد التركية والعربية وقد ترقى فى المناصب حتى وصل إلى معية الغفور له سعيد باشا 
فإسماعيل باشا(©» ومحمد صالح بحدى بك العالم المتزجم وأصل آبائه من مكة وقد ولد 
بالقاهرة وتعلم فى مدارسها واتقن الفرنسية وترجم عنها الكتب وندبه إسماعيل باشا لترجمة 
القوانين الفرنسية» واشترك فى وضع المخطط التوفيقية9) . وقد الحظ د. ضاحى عبد الباقى أن 
المترجمين لم يكونوا متخصصين وأنهم كانرا مؤلفين أيضا 9" . 

وتلاحظ أن معظم الرعيل الثانى كانرا من المسلمين . ومن أهم المترجمين فى هذا 
المشرو ع نلاحظ. أحمد فارس الشدياق العروبى الإسلامى ويستحق منا وقفة . 

فلقد كان يجيد العربية إحادة تامة ومن أصل مسيحى ولكنه أسلم فى تونس وسافر 
إلى مصر وتركيا وأسهم أسهاما كبيرا فى حركة الترجمة فى نهاية القرن العشرين( . 


. المصطلحات العلمية والفنية - مرجع سابق ص7‎ )١( 
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. (؟) المختار - مرحع سابق ص79‎ 
. /١ص المنتخب من أدب العرب - ج١ا - مرجع سابق‎ )5( 
. المرحع السابيق ص17‎ 22) 
. ؟4١ص المصطلحات العلمية والفنية - مرجع سابق‎ )1( 
. 5١ -5٠١ص أ مرجع السابق‎ 49( 
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ومن اللصطلحات التى صاغها النطاد ترجمة البالون 81100 والملطعم ترجمة للكلمة 
الإنجليزية ؛صدسسنده والخافلة ترجمة لكلمة وبطنهه0 وغيرها(؟© . 
| ونلاحظ هنا التفاوت الكبير بين مستوى المترجمين الذى أرجعه البعض لعدم 
التخصص22) والذى نرحعه لذهنية التبعية وأثار التماس . ونلاحظ أن الشدياق قد انيرى 
للرحمات الضعيفة فقال "أنه لاشك فى أن مفردات العربية غير تامة بالنظر إلى ما استحدث 
بعد العرب من الفئون والصنائع ما لم يكن يُخطر يبال الأوليين" " إن العرب المستغريين بخسوا 
اللغة حمّها فإنهم عدلوا عنها إلى اللغات الأعجمية من دون سبب فإن من يستعير ثوبا من 
آخخر وهو مستغن عنه يُحكم عليه بالزيغ والبطر22 . فالشدياق والكرملى عشلان الصوت 
الاخخترائى ونحد فى المقابل الصوت التماسى عند بطرس البستانى الذى ملا فهرسه ومعجمه 
بالمعربات حتى انهكه فحمل الأب انستاس الكرملى حملة شعواء دفاعا عن اللغة والأصل7؟». 
ولتتأمل معاً فى هذا الصوت الاحتزائى الأصميل صاحب تعبير الأسلوب القرآنى ألا 
وهو مصطفى صادق الرافعى فى كتابيه وهما التلم » والسحاب الأحمر » يقدم سلسلة مسن 
المصطلحات العربية التى تستخدم لترجمة أدوات فى الحياة اليرمية وتدخل فى عالم الأشياء » 
بيد أنها تدل على عمق عميق فى فهم أصل المفاهيم ودور اللغة . 
فمثلاً يترحم 8056 أو الرداء الذى تلبسه الرأة داخل البيت بالمطرف©© . 


من الطرفة والطرافة والطرف فيحتوى على كل هذه العانى من خلال الاشتقاق على 
وزن مفعل أيضا يترجم الشعلة وهى فتيلة السراج المشعلة ويضعها مقابل لمصطلح 1انناط 
فيستعيد اللفظ العربى ويضعه مقايل الأحنبى وبالتالى يستدمج المنتج التقنى فى حضارتنا . 
لأنه يسمى الأشياء بأسماتها . وكذلك يترحم لفظاً فرنسياً هو هودموانقا/! بكلمة 
ربيطة( وهى العشيقة التى ترتبط مع الرحل بعقد مدنى أو بأحر واللفشظ الفرنسى يعطى 
معنى الارتباط بالأجر والمدبرة . فجعلنا للفظ الرافعى نفس المعنيين من صيغة المبالغة 
والمفعولية فيها . وقد عرب البيانو فقال البيانة7) جرياً على قواعد التعريب واستتخفاف 


. 8١ص المرجع السابيق‎ )١( 
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اللفظ على اللسان وغيرها كثير ولمن أراد يمكنه الرحوع لكتبه فهى كثيرة وتعطينا النموذج 
الواضح على الصوت الاختتراقى القوى . يتبقى لنا آخمر تماذج المشروع غير المكتمل وهو 
المشروع الذى قدمته حركة التحرر الوطنى وتين الفكر القرمى . وهو مشروع نظرى مغاير 
للمشروع اللييرلل «مشروع يقرل بأنه فى إمكاننا أن ثمل مشاكلنا اعتماداً على أنفسنا درن 
أن نرفض الاستعانة بأية إتحازات طالما + نحن الذين نختارها وندرس إمكانيات الاستفادة منها 
ودون النضوع لشرط منتج هذه الإمازات(١2‏ وند ظهرت منجزات عديدة لهذا الشروع فى 
محال الترجمة فيها سلاسل عديدة مثل الألف كتاب وللسرح العالمى وروايات عالمية وغيرها . 
ناهيك عن المؤلفات المتخصصة فى علوم بعينها مثل المؤلفات الأساسية فى التحليل النفسى 
باشراف الد كتور مصطفى زيرار والتى شارك فيها مصطفى صفوان وسامى محمود على 
وإسحق رمزى وعبد المنعم المليجى وعاطف السعيد وعبد السلام وغيرهم . وسنضرب مثالا 
على دقة هذه الترجمات بالأصل . ودورها الاختراقى من ترجمة مصطفى صفوان لعمل فرويد 
الأم آلا وهو تفسير الأحلام أو بالألمانية عصدده0هدم” وزط » ولقد أتفق مصطفى صفوان 
فى هذا العمل وحده عدة سنوات وترجمة عن الأمانية تبحر تتام وراجعه على التزجمة 
الإنحليزية والفرنسية » وليمس أدل من ترحمته للفظة وم5268ناوعل1 بكلمة التعبير وفعل 1ءز5 
مع نقناصعل1 بلفظ التعيين الذاتى أو عين ذاته أو نفسه وأوضح فى حاشية استغرقت صفحة 
كاملة من البنط الصغير لماذا احتار هذه الألفاظ دون غيرها(). 


إن ما قدمناه فى السطور السابقة إن هر إلا عجالة سريعة ومبتسرة لاتهدف إلى جمع 
وتمحيص كل شئى » وإنما تهدف إلى إحلاء النموذج وترضيحه . 


--- عن تراكم الهزائم والوصول لحالة الانحطاط وتقبل الهزيمة وكيف 
تستحيل الكلمات والمفاهيم إلى أيقونات سحرية نبتلعها فى أمان واستسلام . 
وكيف أن الترجمة فى هذه الحالة هى تعبير أمثل عن عقلية 'الوهن" وذهنية 
التبعية . ش 


ا حون بع ل 


)١(‏ تفسير الأحلام - سيجموند فرويد - ترجمة مصطنى صفوان - مراجعة د. مصطفى زيوار - دار المعارف 
سلسلة المؤلفات الأساسية فى التحليل النفسي - الاهرة ١91١‏ - من مقدمة د. زيوار ص4١‏ . 

(؟) يرامع فى هذا الصدد هامش١‏ ص؟7١‏ - 177 من تفسير. الأحلام . 

(؟) رسالة فى الطريق إلى ثفافتنا - مرحع سايق - ص58 , 
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ويمسب المرء أن ما يحدث طبيعى وأن الحوان ارتفاع والذلة معرة وتنقلب الأحوال 
وتتغير وسبحانه الدائم بلا تبديل . 

نشاهد الآن على حرأة على اللغة العربية باسم الحداثة والتحديث » وكأنها تقصد 
تصدا إلى هدم تحوها والاعوحاج بأساليها بغرض الابتعاد عنها وعن ترائها وهى خخطة 
معروفة فى حرب العربية والعروبة وميراث الإسلام(2 . 

ورغم أننا لا نحبذ نظرية المومراة والتآمر إلا أن الأمر هنا غير ذلك . فالمسألة ليست 
مؤامرة مدبرة ومبيتةٍ . وإما هى عملية الوهن('2 والتكالب على الدنيا وكراهية الموت . فيصير 
الغرب نموذجا محتذياً » وليس فققط مصدر انبهار وإفا هو النموذج الذى لا بديل له . حتى 
ننقد هويتا تمااً باسم التحديث والحداثة وتأئى للفاهيم للترجدة حاملة معها رؤية معرفية 

نضع الإنسان المسلم والعربى فى أسفل سافلين ونتقبلها على أنها علم وموضوعية وغير ذلك 
بر الو 
"التغير احضارى" الذى يترحم المفهرم الغربى :7061011 أى يُحضر أو يمول إلى حضارة أو 
مدينة(؟) . .معنى أن من يطلب منه التغير الحضارى" بهذا التعبير اللهذب إنما يفترض فيه أنه 
متحضر أو همجى . ويفترض أيضا أن الحضارة هى التوحه نحو الغرب والتشبع برؤيته 
المعرفية . والمفهوم الثانى "مفهوم التنمية" 04م كواءده0 فبجرة ثلم يرم 9٠‏ يناير عام ١9119‏ 
وسع توللى هارى ترومان رئاسة الولايات التحدة صار أكثر من نصف سكان العالم 

متخلفين» ويطمحون إلى النمو أى إلى أن يصيروا مشل الغرب!1*» هذا هو الفهوم ! 
وذلك هو اال الدلالى نبتلعه ونقبل ما يجمله لنا من صفات وأوصاف أمم نامية أى متخلفة 
أمم منفعلة أى متخخلفة ويصير التخلف قدرنا ويصيرهما التخلص منه.واللحاق.بمن نما وهو 
الأمم الغربية . أن هذا الموان والانخطاط هو أصل حضارى ووهن ذهنى قد وقر فى عقولنا 
واستقر فى نفوسنا وما التزجمات إلا تعبير ,حلى عنه . إن الصطلح مثله مغل العلم الذى حمله 
جاء إلى أوساط الناطقين بالعربية مصطلحاً وعلما منقولاً ننجمت عنه الإشكاليات وترتبت 
عليه مباحث وآثار طالما ارتبطت بعملية النقل الفكرى والثقافى عندما يقع بين ثقافتين تراوج 


. مرحع سابق ص8‎ - 44/0-١1 - ملحق الأهرام‎ )١( 
راجع سيف عبد الفتاح - عقّلية الوهن- القاهرة 0 - المقدمة . وكيف يتم صك المفهوم بالاستعانة‎ )7( 
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. (؟) راجحع جحلة الفكر الإسلامى‎ 
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أو تقابل . وفى مقدمة هذه الإشكاليات يأنى التمبيز بين القوالب والمضاميين() . 


فالمفهوم ظاهرة الرحمة وباطتة العذاب امبين . وهنا الانتقال المعجمى لم يضع فى 
الحسبان الرؤية المعرفية الكامنة خحلف المفهوم وامحال الدلالى الذى يتتحرك فيه . التدمية مصدر 
من ثما وتمو ونماء وكلها تعنى الخير والازدهار نكيف تحمل فى طياتها معنى التخلف بل 
وفكره اللحاق بآخر بغض النظر عمن هو الآخر وماذا سيجنى الرء من اللحاق به ؛ يضرب 
د. عبد الوهاب المسيرى مغلا رائعا على "الابتلاع الحضارى حيث تصير المفاهيم غاية فى 
ذاتها أو أيقونه سحرية ينطبق فيها الدال تماما الانطباق على مدلوله . والشاطر حقاً هو من 
يصل بالزجمة إلى شدة الانطباق . هذا الثل يتعلق بكلمة عبرية هى "الحالوتز" أو الرائد حرفيا 
والتى يتفنن المترجمون ترجميتها بالرائد أو تعرييها له الهالرتز أو الحالوتز أو غير ذلك أحيانا . 
وكل هؤلاء يغفلون ماييطنه المفهوم . "الرائد" هو اسم الفاعل من الريادة() أو السبق 
والوصول أولا كأن المفهرم يعنى أن الرائد هو أول من وصسل إلى هذه الأرض . أو يبساطة 
يعمل فى طياته الرؤية المعرفية الصهيونية التى يلخصها شعاره أرض بلا شعب لشعب بلا 
أرض" . وحن نأتى ونبتلع ونترجم بعد الابتلا](© فتتقل للصطلح أو للفهوم معنوياً وهر 
يحمل رؤية معرفية مغايرة تماما لرؤيتنا ولكنها عتّلية الوهسن ودهنيه التبعية وحالة الاغخطاط 
التى تدفعنا إلى الابتلاع . وقارن هذا بالاستيعاب والاسترجاع والفهم ثم إعادة الإنتناج التى 
تكلمنا عنها سابتًا . 


سواء كانت معنوية معرفية أم صوتية شكلية0؟» مثلما النزكيبات الغربية التى ضارت علما 
على كتاباتنا العلمية والأدبية وغيرها كالتهميش7» والأدبيات وغيرها وبصفة حاصة 
المصطللحات الصهيونية مثل العالياه أو الهجرة التى تتضمن معانى السمو والصعود والقدسية . 
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لماذا هذا الاحساس بالانسحاق ؟ ولماذا تلك التبعية الذهنية التى تترجم نفسها فى 
يقة ترجمتنا ؟ تلك أسملة وغيرها تتطلب أبعاثا وأبعاثاً وهى حزء من المشسروع الحضارى 

القادم بإذن الله . 

الحاصل أن عقلية الوهن وذهنية التبعية تحعلنا ننقل البنية اللغوية مما تحمله مسن أصل 
مخالف ونعتقد أننا نترجم وأننا ننقل العلم وأننا ننمى أنفسنا . ولنتأمل المثال القادم فهو خمير 
دليل على مانقول ليست التركيبات التفصيلية فى تحزيئات بناء كانط الفلسفى هى مايغذى 
النظرية النقدية بهيئة تراكمية شاحصة حول محورها للنسل من الواقع كمراقب للخ ركيته نى 
شموليتها الغتربة عن القبول البديهى لا والمتواصل بكونه نمطا نموذجيا من العلاقة الماحقة لهوة 
الفراغ عبر بناء سور وعى جماعى ينتقل من موضوع التفكير ابحرد.ما هو كائن فى لظة 
"حياد زمنية لايقنص الوعى خخلالها أواصره التقليدية مع ماهو معاش(١»‏ وهذا الكلام هو 
جملة واحدة بدون أى علامة تريم !!! 

ولكى تفهمه (وأشك فى ذلك) يجب أن نعلم أنه يتكلم عن مدرسة فرانكفورت 
ويب أن تكون لنا دراية بيئية الجملة الالمانية المستطرقة قة الطويلة النحتية » وغير ذلك وكل 
هذا يعيننا على نهم أن الكل م الكتوب بحروف عربية هو كلام ذو بنية مغايرة ألمانية على 
اقب . لحك دن لقا الغربية المستخدمة !! وإتما هى حالة الابتلاع الكاملة حتى 
-4- خاتمة عن 3 تصن اتزمنة + ونا رعق لترجنة 


تكلمنا كثيرا فيما سيق عن تيز التزجمة وكونها عملية فاعلة وليست عملية تقل 
سلبية وهنا التحيز بين » منذ اللحظة الأولى التى غنتار فيها ما نترجمه . وستلاحظ أن ثمة 
موجحات أو بالأحرى "موضات" فكرية يتكب عليها التزاجمة . قفى الأربعينيات- 
والنمسينيات الماركسية وفى الستينيات والسبعينيات اليسار الجديد والوحودية وفسى 
الثمانينيات البنيوية ية وفى التسعينيات مابعد الحداثة وغيرها . هذه الموحات ترتبط بتسخصية 
الوك ويه العا ازيم رك عتاغير تكريه انكر والنعيي وماق لايد ران 
تكرن له اختيارانه وتفضيلاته التى تؤثر عليه ابنداء فى اختياره للكتاب امرحم ذاته 
وموضوعه ومرورا بتفضيلات فى اختيار الكلمات بإزاء الألفاظ والمعانى وانتهاء إلى أهداف 
غير منظورة لنشر فكرة هنا أو قضية هناك(1) وكل هذا تتحكم فيه الأهراء وهى التى تسرى 
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فى نخحفاء وتدب » إلا إنها لاتدب ولاتأتيك إلا متزجمة فى تمام زينتها من "اللغة" ومن 
"الثقافة" متردية برداء سلامة القصد وخلوص النية » متحلية يجواهر الدئة والاستيعاب 
والتمحيص والمهارة والحذق حتى يتاح لصاحبها أن يقتضى غفاتك ويتلعب عندئذ بك 
وبعقلك كما شاء له التلعب » من حيث يوهمك أنه قد استوعب لك جمم "المادة"00 . 
فتظن أن الأمر خمال من التميز والغرض وأن هى إلا ترجمة موضوعية » ونقسل عملى مفيد . 
ولكن لنتأمل هنا اللثال للستقى من كتاب لمفكر غربى كبير نزعم أنه يقارينا فكراً أو أنه معاد 
للرؤية المعرفية الإمبريالية وا لله أعلم » ألا وهو اللفكر اللغوى الكبير "نعوم تشومسكى" ففى 
كتابه العام 0٠ ١‏ "يستمر الغزو" يتكلم عن "أن الغزوات الأسبانية البرتغالية كان لها جانبها 
امحلى. قفى عام ١55154‏ طردت الجماعة اليهودية من أسبانيا أو أحبرت على التحول إلى 
المسيحية » وعانى الملايين من الموريين من نفس المصير . 

لقد أتاح سقوط غرناطة فى 54517 ١م‏ » والذى أنهى ثمانية قرون من السيادة المورية» 
شاكم التفتيش الأسبانية الفرصة لكى تستشرى وتتوغل بيربريتها ووحشيتها . لد دمر الغزاة 
كتبا قيمة نفيسة لاتقدر بثمن ومخطوطات ثينة تحترى على سجلات غنية للعلم الكلاسيكى؛ 
ودمروا الحضارة التى انتعبشت فى ظل حكم الموريين الأكثر تسامحا وحضارة وثقافةها 
لايقاس"(2 . 


رغم أن الفقرة التى ترجمناها ترضح نما لايدع ممالا للشك تميز تشوفسكى ضد 
امحاكم الأسبائية والغزاة الأسبان وتميزه مع الموريين . إلا أن استخخدامه لتلك الكلمة الأخحيرة 
هو مربط الفرس !! فبعد أن نتكلم عن "الجماعة اليهودية" نراه يتكلم عن الموريين . من هم 
الموريين ؟ هم المسلمون العرب . واللفهوم "مورى" إنما هو مفهوم مستعار من الأسبانية 
مورو 220:0 وتعنى البربرى أو المجمى ومنها اللوريسكو أو الأسبانى السلم المتخفى وهى 
لفظة تحقير وتحمل دلالات سيئة منذ استخدمت وتدل على الصراع للمتد ضد الإسلام . 
لماذا يستخدمها تشوفسكى ؟ الحاصل أن شيوع اللفظ وانتشاره يجعل المرء يسقط فى هريته 
ويستخدمه دون قصد ولكن الطريق إلى جهنم مفروش بالنوايا الحسنة . 

هذا التحيز المفهوماتى فى الترجمة وفى إستخدامه المفاهيم يتجلى أكثر عندما ننقل من 
لغة إلى أخرى بسبب قضية الأصمل التى تكلمنا عنها مطولا من قبل . وهنا أدرك العديد من 
الباحثين هذا وكيف أن الترجمة تؤدى أحيانا إلى الخطأ والتشويه عند نقل هذه المفاهيم إلى 
اللغة العربية حيث استند إلى المعنى القاموسى للفظ دون إدراك أن هذا اللفظ له دلالات 
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ومضامين تفوق معناه الظاهرى . فقد حكم المرجمون العرب بإثجاد المقابل اللفظى للمفهوم 
الأوروبى أو اتحتلاق لفظ يودى معناه الظاهرى فقط . على أساس أن الثقافة واحدة ومدلول 
اللغة واحد . فقد نقلت هذه المفاهيم إلى اللغة العربية فى إطار عملية نقل المحتوى الثقسافى 
الأوروبى إلى العالم غير الأوروبى . فصارت التزجمة العريبة للمفهوم غريبة عن الثقافة العربية 
غربة اللفظ الأحنبى ناهيك عن محاولة توليد مفاهيم ذانيه أو كشفها » تعبر عن حقيقة الثقافة 
العربية ومضمونها . فاللغة العربية تتضمن ألفاظ معانيها » بحيث لايمكن الفصل بين مبنى 
اللفظ ومعناه وذلك لاستنادها إلى مصدر ثابت لايتغير فهى لغة توقيفية » كما أن المفاهيم 
الأساسية فى الحياة الإنسانية لابد أن تنبع من الذات ولاتنقل من الغير () , 


ولئرى تطبيق هذا على مفهوم "الرائد” وكيف ترحمه الفلاحون الفلسطينيون فلقد 
رأوا فورا أن هؤلاء القادمين آتون ليسابوهم أرضهم وزرعهم وخميرات بلادهم ومن ثم 
أطلقوا عليهم اسم "للسكوب"3() أى القادمين من "الموسكو" دلالة على البلد التى تدموا 
منها . وهى دلالة تحوى أيضا معاداة الإسلام والخلافة » حيث كان القيصر الروسى هو أشد 
أعداء الخليفة . ودلالة تحمل أيضا فهم لدور هؤلاء الأحانب وارتباطهم كرأس حربة 
للاستعمار الأوروبى عامة . ولو تراناها "السكوب؟ .معنى السائل سنرى أنها تحمل أيضا 
انسكاب هؤلاء على الفلاحين ونزوهم نزول السائل الفائض من الإناء . وهى دلالة تحمل 
فهم لعملية المادة الفائضة البشرية فى الإناء الأوروبى النحدود . وسنلاحظ أنها ككلمة تعريب 
"لرسكوف" حيث خفف حرف ١‏ إلى الباء الأسهل نطقا . 
ولو قارنا بين تلك الترجمة العميقة الجميلة وبين الرجمة الحديثة المختلة التى تبتلع 
عن ترهات العلم والأكاديمية وخرافات الموضوعية الزائفة . 
لقد أفرزت عملية التزجمة ونقل اللفاهيم العديد من الظواهر اللخطرة » لاحظظها وأجملها 
الباحث نصر عارف فيما يلى9) . 
-١‏ استبدال المفهوم الإسلامى .مفهوم آخر غريب فى البنى والمعنى . 
1 تلبيس امفاهيم الإسلامية باخراحها عن معانيها الإسلامية وإعطائها مضامين 
ومعان نابعة من الخبرة الأوروبية على الرغم من أن هذه المعانى ل تكن لها أى 
حذور فى التراث الإسلامى » وأنها هى غريبة عنه تماما . 
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"- غرس أو إحلال مفاهيم أورربية غريية تماماً عن الخبرة واللغة العربية . 

5- طمس المفاهيم الإسلامية وإخراجها عن معانيها الأصلية من ناحية وإخخراحها من 
ساحة الببحث العلمى على أساس أنها مفاهيم لاعلمية » رغم أنها مفاهيم محورية فى البناء 
المعرفى الإسلامى » تلك الآليات والظواهر توضح لنا العنى الذى نسعى إليه ألا وهو تحيز 
التزجمة وارتباطها بتحيز المترحم وتحيز البيئة المترجم عنها والمترجم إليها . 

وهذا التحيز هو جوهر إحابتنا على السؤال : كيف نترحم ؟ الذى يسبقه سؤال 
آخر» هو : لماذا نترحم ؟ وهنا سنضع نصب أعيتنا الأصل والمقاصد والغرض والعيار 
واليزات. وستتضح لنا الرؤية وتنجلى لنا الأمور . وفقنا الله جميعا إلى مافيه القصد والصواب 
. ورحمنا الله جميعا رحمة واسعة وغفر لنا ماتقدم من ذنبنا ومانأخر فهو التواب الغفور 
الرحيم. 


بناء المفهوم بين التقويض والتشغيل 


تحرير : هشام جعفر 


أ- محددات التشغيل . 


نبا قنوات وأدرات التشغيل . 


1١ها/‎ 


تمهيد : 

استقر فريق البحث على خطوات عشر لبناء الفهوم : 

-١‏ المفهوم فى اللغة العربية. ش 

- المفهوم فى اللغة والأدبيات غير العربية . 

- سيرة المفهوم : تطورا وتاريفاً ومآلاً . 

4- ترجمة المفهوم ونقله إلى العربية . 

ه- البديل المخاص بالمفهوم . 

”- منظومة للفاهيم الرتبطة بالمفهرم وموقع المفهرم فى خريطة المفاهيم . 

1- كيفية تشغيل المفهوم فى النسق المعرفى بالإضافة إلى الواقع العملى . 

- مستويات المفهوم . 

4- خحيرة بناء الفهوم . 

تخا نيك بابرودر نه انول الج 

وكما نلحظ فإن عمليات التشغيل تقع فى قلب عملية البناء بناء المفهوم » ولاتفهم 
إلا فى إطاره » وهى كما سيتضح تتعلق بالخنطوات العشر جميعا : تتساند معهاء وتستقى 
منها كثيرا من محدداتها ومثالياتها : فحجية المفهوم لاتتأتى من مجرد بنازه » وإنما أيضا من 
تشغيله أى المواصلة مع وبالمفهوم نحو آفاق حديدة من اجراء دراسات تستند إليه » أو إعمادة 
فهم وتحليل ظواهر لإستخدامه » أو تأسيسه وتمأسسه فى الواقع العملى والحياتى . فالتشغر 
له بحالى عمل وفعل : 

- التشغيل فى النسق المعرفى . 

- التشغيل فى الواقع العملى . 

كما أنه يمر .مرحلتين : الأولى اشاعة التفكير فى الموضوع » وفى المرحلة الثانية : 
تأتى ضرورة التعامل به . 

وهو اذ قيض قدرا من العمدية والتعمد , إلا أنه فى جوهره منهج لتلقى المفاهيم 
وتفعيلها . وهو يكتسب مشروعيته وأهميته من جوهر مشكلة البحث فى مشروع المفاهيم؛ 
وحال الفاهيم فى منطقتنا العربية والإسلامية التى أصابها الفوضى فى الاستخدام والفهم ‏ 

ننى صارت من الانتشار والتراكم إلى درحة حعلت الحق باطلا والباطل حا . 
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هناك إذن دواعى للتشغيل ترتبط بعال الأمة فبى واتعها الفكرى والحركى وبالآثار 
اللتزتبة على مشكلة المفاهيم فيها : فدان الأمة لذاتها وامكاناث ميزها هجران مصادرها 
الأصيلة والأصلية الاحتكام إلى الغرب ومعاييره ومقاييسه / غياب الموية واضطرابها / عدم 
الانساق النفسى للشرعية ...]' . 


وإذا كانت دواعى التشغيل ترتبط محال الأمة » وهو الأهم غالبا » إلا أنه أيضا من 
دواعيه المساعدة فى انفكاك الجماعة العلمية العربية من أزمتها وكدرتها على توليد علوم 
تشغيل لمفاهيمى الأصيلة والأصلية التى تعبر عن ذاتها الحضارية والقادرة على انتهاض الهمم 
والنفوس . 

والتشغيل فى أحد جوانبه إحداث قدر من التواصل مع أطراف عديدة ومتنوعة: مع 
جهود معرفية سابقة » ومع من يؤرقهم هم الفاهيم وحالها فى الأمة » ومع اأحاهات غربية 
تحاول أن تشق طريقها عبر بيان الأزمة المعرفية التى تعانى منها علوم الغرب ومعارفه . 

والخلاصة : فإن التشغيل يع فى قلب عملية بناء المفاهيم تأثراً وتأثيرا . 

وججاليه الأساسيين : النسق المعرفى والواقع العملى . 

وهو يتقع فى قلب عملية التفاعل الخضارى للأمة » ولايمكن فصله عن عمليات الدفع 
والتدافع سراء فى الأوساط العلمية والفكرية أو بين جمهور الأمة . 
مكونات عملية التشغيل : 

إذا كان التشغيل فى جوهرة تعبير عن اللغة الفاعلة فى النسق المعرفى والواقيع العملى 
بما يفيد ذلك من استخدام وتفصيل مفاهيمى الأصيلة والأصلية » فإن ذلك يقتضى اقتضاءً 
لازمًا ضمرورة الوعى بعمليات التعويق والتعطيل التى تخرى إزاء مفاهيمى» وعمليات الإغراق 
عن واتعى . 

التشغيل محاولة لاستفادة الأرض المغزوة بالمفاهيم الدخيلة الى ملأت العقرل 
والأفدة» ونشاً منها وعنها واقع عملى وحياتى . كما يتضمن التشغيل إزالة الركام عن 
المفاهيم الطمورة والمدسية (الأفكار المخحزولة) على مايشير مالك بن بنى . 


* انظر المشروع الأول المقدم كررقة عمل فى مشروع للفاهيم والتى نشرنا نصها ضمن عخرحات هذا للشروع ٠‏ 
الول 


وهكذا فإن التشغيل يتضمن ثلاث عمليات أساسية تتساند فيما بينها تساندا كيبيرا 
يسمح بأن تكون جزءًا من عملية واحدة : ش 

العملية الأولى هى عملية التفكيك : تفكيك المفاهيم والتعنامل معها يجنى عدم 
التزدد فى استقبال أى مفهوم موجود لا على أن يكون فاعلا نى حد ذاته» بل أن يكون 
موضوع فعل وبحث قابل للتعامل النقدى لا التلقى المطلق » وهذا بخلاف فعل البعض الذى 
يتقبل المفاهيم الغربية ويعدها هى الفاعل » وهم المفعول بهم . 

التفكيك إذن منهج تلقى المفاهيم المضادة » وبيان تحيزاتها » مع القدرة على التواصل 
المعرفى مع الآخخر على أسس معرفية واضحة تساعد فى اتختلال الميزان الذى أذ من نخلاله. 

أما العملية الثانية : فهى عمليه التقويض التى تعد بالأساس استخلاص مفاهيمى » 
وتنقيتها من العمليات المتداخلة للتلبيس والتشويه وطمس الدلالات التى أدت إلى تشويه 

وأخيرا تأنى عملية التشغيل فى حد ذاتها من حيث المدامل » والمحددات والآليات 

وكل عملية من العمليات الثلاث تحتاج إلى تفصيل » وهذا ماسأحاوله إن شاء الله. 
أولا تقويض المفاهيم 

معنى تقويض المفاهيم : - 

يقول صاحب القاموس(١)‏ تحت مادة قاض البناء هدم كقوض » التقويض نقض من 
غير هدم أو هو نزع الاعواد والاطناب » فالتقريض هو النقض سواء كان هدما او من غير 
هدم » وحين نقول تقويض المفاهيم فهو من تبيل امحاز لاعتبارنا المفهوم بناء فى ذاته وأساسا 
لبناء هو العلم . 

تقويض المفهوم : 

احضاعه لعملية متواصلة من التلبيس والتشويه وطمس الدلالات بصورة تؤدى إلى 
تحول المفهوم إلى صفة ذات أبعاد قيمية أو غير قيمية تفتقد الاهية والاصدقات بحيث يصبح 
للفهرم وقد أطلق على أشياء وعمليات ونظم وأنساق وافكار متعارضة مختلفة ليس فى 


له المّاموس حيط » فصل القّاف باب الضاء . 


لال 


مقاصدها وغايتها ونتائجها فحسب »ء وإفا فى عناصرها ومكوناتها أيض(١)‏ . وهذه للفاهيم 
أو الفهومات الكثيرة المتعددة المتعارضة التى تقدم للمصطلح تجعل.من الدراسات التى تدور 
حوله أداة ‏ نشويه واحفاء للدلالات ا حقيقية للمفهوم , وتفرغه من محتواه لتجعل منه جرد 
ناء وى مركب من حروف » وليس لفظاً بازاء معان محسددة تعلق بحقائق معنوية 
واحتماعية وعمرانية وسلوكية أو .حقائق مادية . 

وعملية التقويض هذه تؤدى إلى تشويه بحمل البناء الفاهيمى وعدم تحديد وخلط 
الدلالات وامعانى » وعندئذ تفقد الألفاظ والكلمات ماهيتها ودورها كوسيلة للتواصل 
الفكرى والحوار ونقل المعانى والدلالات ؛ وقد أدى تعدد مفاهيم اللصطلحات واختلاط 
الأصول ولماهيات إلى نوع من حوار الطرشان فى الدماعة العلمية العربية , بحيث لم تعد 
الألفاظ بإزاء معانى محددة » وإنما يختلف المعنى والدلالة من ذهن لآخحر » ومن ثم فإن أطراف 
الحوار لايقفرن على أرضية واحدة » وإنما تقع على ذهن كل منهما ظلال للمفهوم مخالفة 
لتلك التى وّعت على ذهن الطرف الآخر » ومن ثم فلسن يصلا إلى اناق حقيقى » وهذا 
مانلحظه فى واتعنا الثقافى والفكرى من إعادة انتاج وتكراو ومناقشة ذات القضايا عينها . 

رعملية التقويض لها مستويات متعددة » كما أنه يحكمها أو تدم ونا لكيفيات 
وطرق عنتلفة » أما مستوياتها فإن يمكن التمبيز ين عدد من هذه المستويات . اثنان منها 
يتعلقان بالمفاهيم الإسلامية(21 » والثالث يفص المفاهيم المتقولة . 

المستوى الأول : يستهدف تنمية اللفاهيم الإسلامية الأصلية النابعة من الأصول 
الإسلامية والمستمدة من التراث وتقديم بدائل لها ء أو فرضها فرض الأمر الواقع من حيث 
انتشارها وا ستتحدامها وتداولها بين الجماعية العلمية » بل وفى دائرة العاملين فى الحقل 
الإعلامى 2 ورعا فى دائرة الناس العاديين 5 

المستوى الثانى : فهو أحداث م تشويش على مستوى واسع فى إطار مجموعة من 
الدعاوى بدءا بنفى وحود مثل هذه للفاهيم أو التاكيد على مثالية الفاهيم الاسلامية وعدم 
قابليتها للتحقق والتحقية فى أرض الواقع للعاش » مروراً بالقول بعدم الوضوح وعدم 
التحديد » وانتهاء بتقديم بجمموعة من المفاهيم تشكل بناء من المفاهيم الغربية . 


. انظر نصر عارف » الحضارة ... الثقافة ... للدنية : دراسة لسيرة المصطلح ودلالة المفهوم‎ )١( 
لمزيد التفاصيل حول.هذين اللستويين والأليات للستخدمة فيهما انظر : د. سيف اللدين عبد الفتشاح » بداء الناهيم‎ )1( 
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المستوى الثالث : لعملية التقريض هو تقديم مجموعة من المفاهيم الغربية » فمع بداية 
الاتصال الفكرى والمعرفى خلال القرنين التاسع عشر والعشرين حدثت حركة ترجمة واسعة 
تم فيها اتيار كلمات عربية نزعت من جذورها وسياقها لتعبر عن ألفاظ أجنبية حاءت بعد 
ذلك بكل دلالاتها وجذورها وجوانبها النظورة وغير المنظورة لتزيح المعنى العربى حانيا 
وتحل محله تماما » فلا ييقى منه غير الوعاء الخارجى (اللفظ) فقطء فلم تتم الترجمة طبقنا 
للدلالات الأصلية لكلا اللفظين بحيث ينتار من العربية اللفظ الذى تتساوى دلالالة أو 
تقارب دلالات اللفظ الأوروبى ؛ وإما تمت طبقا للمقابل اللفظى فى معناه الشارجى 
المتداول» وقد أدى ذلك فيما أدى » إلى طمس الدلالات الحقيقية للمفهوم الغربى واستبدال 
الأوروبية بها حيث لم يعد المفهوم العربى غير لفظ؛ أما جوهره ومعناه فلا علاقة للها بالمظهر 
أو الوعاء اللفظى . ويرتبط بهذا للستوى ويتفرع عن فهم عملية بناء المفاهيم فى الفكر 
الغريى . 

أما الكيفية » كيفية التقويض » فقد تأتى من حهات أربع حلا الرجمة : 

فقد تكون جهة الإطار المرحعى والصدر المعرنى » وقد تكون من حهة الدلالة ؛ 
وقد تستخخدم فيه آليات متعددة منها ما يمكن أن نطلق عليه الاسقاط المفاهيمى » كما يمكن 
أن تستتحدم آلية الشخخصنة أو التشخيص تمهيدا لاصابته بالاضطراب والخلط . 

الإنسان الأحر بعده المادى فقط » فإن المفاهيم المستخدمة للتعبير عن الظذاهرة 
الإنسانية التى تم اححتزانها فى بعدها المادى فقط لابد أن تتأثر وتعكس هذه النظرة قالنسق 
العرفى الذى ينطلق منه الباحث لابد أن يؤثر على فهم وتعريف الفاهيم التى يتعامل معها 
ومن شأنه أن يحدد الإطار الذى لايشمل فقط المفاهيم التى تتعامل معها ومحتواها» ولكن 
يحدد الإطار الذى تدور فيه وحوله محوثنا .فإذا كانت اهتمامات العلوم الاجتماعية والإنسانية 
الغربية منحصرة فى فهم ودراسة الظواهر الواقعة فى العالم الحسوس » فهذا معناه . تماهل 
كل الظواهر والملامح الغيبية والدينية والروحية فى الظاهرة » ومن ثم فإن حمل البناء 
الفاهيمى المتأثر بهذه النظرة لابد أن يغفل هذه الأبعاد ويركر جل اهتمامه على الأبعاد المادية 
فقط . 


-١‏ تقويض المفاهيم من جهة الإطار المرجعى والمصدر المعرفى (العبودية المفاهيمية): 
فى أحيان كثيرة تتحدد دلالة الفهوم طبقا للمصدر المعرفى أو الإطار المرحعى الذى 


ينطلق منه الباحث أو يتبناه » وفى أحيان كثيرة قد يكون الباحث عبدًا لهذا الإطار المرجحعى 
أو المصدر المعرفى » ومن هنا كانت أهمية التوحيد باعتباره أعلى مراخل التحرر للإنسان من 


بفدل 


كل مايعبد من دون الله » سواء أكان من سطرة غيره (تعيدرا مغزقيا رفرس علي 7 
هوى نفسه . 

وهله العبودية المفاهيمية : تؤدى إلى طمس أغلب دلالات الفهوم أو تشريهه يما 
يؤدى إلى إخراج المفهوم عن دلالته الأصلية » وتلبيسه بدلالات أخسرى لاتتسق مع أصوله 
ومصادره » وقد يؤدى اعشلاف العبرديات أو العبودات بين الباحثين إلى تفتيت شديد 
للمفهوم بحيث لانكاد بحد له معنى محددا أو تعريفا واحدا . 
أسباب العبودية المفا هيمية : 


وهناك أسباب وعوامل عديدة : وراء هذه "العبودية اللفاهيمية" : أحدها يتعلق 
بانتماء الباحثين والعلماء الاحتماعيين إلى مذاهب ومدارس ونظريات فكرية معنية دون 
أحرى » وهذا الانتماء من شأنه أن يؤدى إلى عدم الاعتراف أو الرفض الكلى ليس فقط 
للعرامل الأخسرى المهمة فى تفسير الظاهرة البحوثة » بل رفض للفاهيم والصطلحات 
المستتخدمة من كل مدرسة أو مذهب أو إعادة استخدامها وتحديد مضمونها وفما لانتماء 
الباحث . فالعلماء الاجتماعيين لايمكنهم التجرد الكامل من أهدافهم وميولهم وانتماءاتهم 
البحثية والعلمية أثناء دراستهم للظواهر التى تنتمى إلى ميدان عملهم . كما تتحكم نى 
الباحث نظرته إلى التظاهرة الاجتماعية والإنسانية بصفة عامة » فلو كانت نظرته لاترى وقد 
تأتى العبودية المفاهيمية من الألف والتقليد من حهة تناول الباحث للمفهوم بخلفيئه السايقة 
التى كوئها حوله » ففى أحيان تتحدد رؤية الباحث للمفهوم الذى قيل.كناسبة معينة » وفى 
مصادر معينة » وفى بحال فكرى معين بحيث لايستطيع الباحث نتاج الإلف والتقليد أن 
يُخرج عن إدراكه للمفهوم وتصوره له وإن عاد لمصادر جديدة . العبودية الفاهيمية نى هذه 
الحالة حاءت من جهة أن الباحث فى ذهنه تصور مسبق أو متميز للمفهوم بما يفرض عليه 
مصدره الذى يرحع إليه » والكيفية التى يرحع بها إلى هذه المصادر . 

كما لايمكن فصل الفاهيم عن مصالح واهتمامات الفكرين والعلماء والباحثين 
وإنحيازاتهم بختمعهم ونسقهم الحضارى فى التعبير عن مصالحه وأهدانه فهناك شدة ارتباط 
بين المصطلح ومصدره من حهة مدى تعبيره عن مصالح هذا اللصدر » ووججهات نظره ورؤاه 
لذاته والآئحرين » فكثيرا ماتستخدم المصطلحات كأحد مكونات العملية الاتصالية وخاصة 
فى إدارة الصراعات بين الدول وامجتمعات والحضارات(2 . 


)1١(‏ انظر تفضيلا لذلك فى : د/ أحمد صدقى الدحانى » التحيز فى للصطلح , ندوة إشكالية التحييز : رؤية معرفية ؛ 
١-لا١‏ شعيان ١١141١اها- 5١-15‏ فيراير .1١55157‏ 


ازندنا 


وقد تكون العبودية المفاهيمية هذه نتاج الانطلاق من مرجعية غربية (يونانية أو غربية 
حديثة) فى التعامل مع اللفاهيم الإسلامية »يما يتزتب عليه البحث عن الأفكار والمعالجات 
والمداحل والمقولات » وإثارة الدلالات التى تتسق والنسق المعرفى أو امرجعية التى ينظر . 
عبرها » وكل ذلك يتم دون إدراك لحدود وأثر الاختلاف بين النسقين الإسلامى والغربى ) 
أو فهم اللفهوم فى ضوء بناءه الداخخلى ومسلماته العرفية » فى هذه الخالة يستبطن الباحث 
العربى للسلم الدلالات والمعانى الشتقة من مفهوم غربى بحيث تكون هذه الدلالات أرضية 
أساسية لديه وصورة ذهنية ذات ظلال معنية ماثلة فى ذهنه وعقله ومن ثم يكون رجوعه إلى 
المفهوم الإسلامى أو التزائى يخثل رغبة فى البحث عن مقابل غربى للدلالة الراسخخة فى ذهنه. 
فرجوعه عندئلر يعد رجوعاً استظهاريًا تسويفيّاء وليس رجوعا للبحث عن حقيقة المفهوم . 

الباحثون العرب على سبيل المشال عند تعاملهم مع لفظ الحضارة فى القواميس 
والمعاهد العربية أو عند ابن خلدون استبطنوا الدلالات والمعاجم الشتقة مسن مفهوم 
«مناصدناة بحيث مثلت هذه الدلالة أرضية اساسية لديهم وصورة ذهنية ذات ظلال معينة 
ماثلة فى عوطم . ومن ثم كان تركيزهم فقسط على استخدام الحضارة .معنى الإقامة فى 
الحضر(") , 

وقد يتخذ شكل البحث عن مقابل غربى عند الباحثين العرب شكل التدقيق بين 
الفاهيم الإسلامية والمفاهيم الغربية دون أسس منهاجية ومعايير واضحة ممايسهم فى تقويض 
المفهوم ذاته » وهذا التوفيق يتم عادة دون بيان الأسس العقائدية أو الفلسفية أو القيم الكامسة 
وراء كل من المفهومين » ومثال ذلك التوفيق بين مفهومى الشورى والليكقراطية. 

إلا أن الأخحطر فيما نحن بصدده هو فصل المعانى الخديدة أو المستخدمة للمفهوم من. 
حيث عراها ومصادرها ونحتواها عن الدين » وهذا من شأنه تزكية التعامل العلمانى الدنيوى 
مع المفاهيم » وقد يجعل من سيادة للعنى الحالى تطويرا للمفهوم القديم دون الحديث عن 
ضوابط لذلك التطوير أو حجمه ودليله ».ما يفققد الصلة بين المعنى القديم والدديد » أو يربط 
بينهما دون دليل أو برهان . 

وقد يتخذ ذلك شكل فصل للفهوم عن القيمة الأخلاقية أو الاحتماعية » فمفهنوم 
الحاحات الإنسانية غير امحدودة يتضمن نظرة إلى 'الاستهلاك ترى أن هدف المستهلك هو 
تعظيم الإشباع والمنفعة والإشباءع هنا هو مايتئرره الستهلك أنه يريده وهذا يعنى أن كل 
ماهر مرغوب فيه هو أمر مشروع أو على الأقل ليس من وظيفة الاقتصادى الاعتراض عليه 
ولاحتى مساءلة المستهلك عن القيمة الاخلاقية أو الاجتماعية لما يريد » وهذا قد يحمل 


. لمزيد من التفاصيل حول هذه النقطة انظر ؛ نصر عارف » مرجع سايق » ص ص4 7ه‎ )1١( 
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مواقف قيميه قد تتعارض مع الموقف الاخلاقى أو الفلسفى مجتمع آخر(١).‏ 
؟- التقويض من جهة الدلالة :- 
ويمكن للباحث أن يرصد العديد من الآليات التى استخدمت فى هذا النطاق منها : 
أ- الثنائيات المتعارضة : 


فالأصالة فى مقابل المعاصرة » والقديم فى مقابل الحديد والتراث فى مقابل التجديد » 
وهكذا تقدم ثنائيات تفرض التعارض أو التناقض بدلا من التكامل والتساند. 

وأحدى مظاهر هذه الثنائيات المتعارضة وضع الفهوم بإزاء مفهوم آعمر لا يقابله 
(الاصالة فى مقابل المعاصرة) » أو وضع المفهوم إزاء مفاهيم أنحرى (الدينى فى مقابل 
الدنيوى) . وقد يسخدم التشابه العرضى فى بعض الظاهرة والإشكال بين المفهوم الإسلامى 
وغيٍ . من المفاهيم لوصمة بمعايير وإسقطات المفهوم الآخر (الدولة الشرعية فى مقابل الدولة 
الدينية...) . 

ب- الغموض : 

فى بعض الأحيان يتم إهمال تحديد اللفهوم اعتقادًا إن المفهوم المراد هو من الوضوح 
يمكان بحيث لايجتاج . إلى مزيد بيان وتأصيل . وفى أحيان قد يكون الغموض مطلوبًا لذانه 
بفرض تحرير معانى أو دلالات معينه قد تكون مرفوضة أ القفز على مجمرعة كبيرة من 
الاحتلافات والتأثيرات من المدلول : فمصطلح مثل مثل مصطلح الشرق يتسم بالغموض . 
فالشرق شرق بالنسبة لمن ؟ وإلى أى معيار أو نقطة أصل يكون هو شرقا بالنسبة لها ؟ وعلى 
أى أساس معيت هذه المناطق المتزامية الأطراف بالشرق ؟ وهل يعبر هذا الصطلح عن وحده 
واحدة لها ذاتية ثفاقية وحيرة حضارية وتاريخ واحد؟ . فما يسمى بالشرق عبارة عن عديد 
من الحضارات والثقافات والاديان والنظم وامجتمعات والأشكال بصورة لا يمكن أن يطلق 
عليها مفهوما واحدا9) . 


وى - الخلط والتشويه : 


فى هذه الآلية يتم ادال قضايا ومفاهيم فرعية ضمن مفاهيم أخرى لا ترتبط بها أر 
تتم بفرض إدانتها والتبرؤ منها مثل إدحال قضايا السلف والاتباع والأصالة والتراث ضمن 


)١(‏ حول مقهوم الناجات الانسانبية غير المحدودة انظر : د. حلال أمين ؛ التحيز فى المفاهيم الاقنصادية » ندوة 
إشكالية التحيز » مرحع سايق » ص ص 5-4 . 
ف4 حول مفهوم الشرق انظر نصر عارف النحيبز فى نظريات التمية السياسية » ندوة إشكالية التحبيز » مرجع سابق. 
ل 


مسمى التقليد رغم تعلقها بالاجتهاد والتجديد باعتبارهما عودة للأصول والتعامل مع 
الوقائع والقضايا من خلالحا(؟) و العكس من ذلك حيث يتم إدخخال مفاهيم تست مسمى 
مفاهيم تحمل معنى إيبابياً فى ذهن السامع بفرض الترويج ها (التتوير/ العلمانية / العقلانية ‏ 
ويرتبط بذلك ادعاء الكل تبنى أحد الفاهيم ل يحمله من أبعاد ملء إيجابية تلقى ظلالاً إيجابيا 
على القائل أو التبنى لها (مفهوم الحدة المعاصرة فى مقابل القدم والأصالة) . 


وفى بعض الأحيان يتم ملء المحتوى المفاهيمى للمصطلح عبر مفاهيم أودلالات 
مصطلحات أخرى » وعندئل يغير المفهوم الحاكم أو المسيطر من دلالات ومضمون المصطلح 
التابع أو المسيطر عليه أو المتحكم فيه » فمفهوم المساعدة » على سبيل المثال » تغير من فعل 
رحيم عفوى آلى إلى عمل مقئن وشروط منظمة فى إطار مؤسسة الدولة أو مفهوم السلطة » 
التى تم من نحلاها إلغاء المعنى الرحيم للمساعدة فى التصنيع وزيادة حاحة البشر إلى العمل 
وتكوين قوة احتياطية للعمل » ومن ثم كان تدخحل الدولة لإجبار السائلين على العمل بلا 
رحمة » وكان من الضرورى غياب فعل الرحمة من الوجحود ذاته(© . 


وفى بعضص الأحيان يتم إلغاء أو الاستعناء عن مقاهيم كانت أساسية لتتحل مخلها 
مفاهيم لا تعبر تعبيرأ كاملاً عن حمل للفهوم لللغى » ومن ذلك مفهوم (الثقافة السياسية) 
الذى حل مفهوم التنشئة . 


وما يساعد ويزيد من عملية الخلط والتشويه ويزدى إلى الغموض تصول التعامل مع 
اللفاهيم إلى نوع من للمارسة الثقانية العامة التى تعزى الكشير بالمخوض فى المفاهيم وطرح 
الأراء المختلفة لما ودنما أدئى حرج من انتقار الخائضين إلى شرائط النظر والاحتهاد » 
ويلاحظ انتشار هذه الآلية فى الصحف وامحلات السيارة » بل وفرض منطقه وشاعت 
روحة فى احلات المتخصصة2). . 


وقد يكون الخلط والتشوية مبعثه تشابه المصطلحات فى اللفظ رغم انختلانها فى 
العنى والدلالة » ومن ذلك الحكم بما أنزل الله والحكم بالمعنى السياسى » فالأول إن كان 
من أصول الدين والتى لا يتصور يام للدين ودنها » » فإن الثانى من فروعه» وفى البعض قد 


(1) انظر د/ سيف الدين عبد الفتاح , مفهوم التجديد . 
(؟) انظر حول مفهوم للساعدة : ماريان جرد ثهاير فى قاموس انتمية تخرير مذلقجائج مساكس ع 1 عرض 
أسامة القغاش فى حصار الفكر » ص4١‏ . 
(5) حول هذه الآلية انظر : جمال سلطان » حذور الاثعراف فى الفكر الإسلامى للعاصر . 
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تكون هناك محاولة لفك الارتباط بين للصطلحات رغم تلازمها » فالحكم بامعنى السياسى 
لا تصور أن تكون له قائمة فى الرؤية الإسلامية معزل عن الحكم بالمعنى الدينى() . 

وفى بعض الأحيان يتم سحب المفهوم إلى بعض متعلقات مثل النقاش للفرع دون 
وتعقيداته فى الاعتبار عند مناقشة بعض متعلقات الصطلح9» . 


وقد يكون الخلط متعمدا ونخاصة إذا تم تسيس بعض المصطلحات ومفاهيمها من 
جهة الخلط المفهوم والحدث هما يلقى بظلاله السلبية على المنهوم » وعادة مايتم هذا الخلط 
بغية أحداث تفاعل جماهيرى كبير مع الحدث خاصة إذا استخدمت الرموز واللغة الإسلامية 


بشكل انتقائى. 


ويقصد بها قيام الباحتين بنقل مفهوم أو بحموعة من المفاهيم من ميدان أو يجال 
معرفى لآخخر دون مراعاة لطبيعة الظاهرة المراد دراستها » أو شروط هذا التقل وكيفيته . 
وهذه الاستعارة المفاهيمية من شأنها أن تدحل تغبيراً إما على المفهوم الستخدم أو على طبيعة 
الملوضوع المدروس بسبب المفاهيم المستخدمة » ومن شأن ذلك أن يودى إلى النتقائج 
مستخلصة من طبيعة الفهوم المستخدم أكثر من طبيعة المادة المدروسة ذاتها . 

ه- الاستعمال : 


تتسم الألفاظ بأن لها مغانى جامعة » وفى أحيان يتم غلبة معنى جمادت على على 
معنى تليد » ثم يستقل هذا العنى الجمارت إذا غلب استعمالة مرة بعد مرة » حتى تقرر 
يكو مع مركيا يدل علية اللفظ فهر ذكره فى لملة أو اسنتعماله هذه الآلية أكثر 
ماتستخدم فى أجهزة الإعلام والاتصال . 


و- التجزبئ التبعيض المفاهيمى: 

التجزيوع أو التبعيض للفاهيمي يتخذ أشكالاً وصور متعددة : ففى أحيان كثيرة يتم 
تعتيت الكلية العضوية للمفهوم واحتزالها إلى عناصرها الأولية الأساسية فى إطار أحزائها . 
وفى أحيان يتم استخدام أو استبدال الجزء للدلالة على الكل . وهذه الطاهرة » أو تلك الآلية 


(1) حول هذه النقّطة انظلر : هشام جعفر , ملاح التحييز فى التعامل مع مفهوم » الحاكمية » نلوة اشكالية التحييز ) 
(7) جمال سلطان » مرجع سابق. 
/1 


ترتبط بشكل أساس بمحاولة الباحئين تبسيط الظواهر الأنسانية والاجتماعية المعقدة . فمهوم 
الرفاهية الاقتصادية » على سبيل للثال : يعد بديلاً عن مفهوم الرفاهية الإنسانية أو السعادةٌ 
البشرية(١)‏ . وفى أحيان يتم اختزال اللفهوم إلى مجموعة من الموشرات الرقمية التى لا تعبر 
أحقيقة الفهوم ومكوناته » وهذا التعامل يفرغ المفاهيم من معانيها ودلالتها الحقيقية229 . 

وقد تنطلق بعض محاولات التعامل مع المفاهيم من عدم الاستقصاء الكامل لدلالات 
المفهوم سواء فى اللغة (مثل مفهوم الحضارة الذى تقتصر دلالالته عند يعض الباحثين على أنه 
الحضر الذى هو ضد البداوة) أو فى القرآن والسنة (مثل مفهوم الحاكمية) » وقد يسم ذلك 
غفلة أو عمداً : فقد يسود منطق الاستبعاد » استبعاد أو تضييق بعضص الدلالات لندمة قيم 
1 يستنبطها الباحث أو فهم سابق له حول المصطلح. 

ويرتبط بذلك أيضا عدم جرد محتويات المفهوم » حيث يتم التعامل مع المفهوم بشكا 
مصمت أو كالصناديق الغلقة التى لا يعرف ما بداخلها . ومن ذلك هل يدعحل القرآن 
والسنة ضمن مسمى التراث أم لا ؟ 

إلى أن الاخطر فيما نحن بصدده . هو التعميم فى التعامل والاستخدام دون الاستقراء 
الكامل لدلالات للقهوم وحرد مكونانه + قنى أحيان كثيره : ِ يتم الوقوف عند الشكل 
والعنوان والأسلوب دون تعمق فى تخليل الأفكار ؛ ويكتفى بلغة النطاب لإطلاق تعميمات 
دون بذل حهد فى تعليل وتعديد المضمون الفكرى هذا المحتوى . 
التقويض من جهة الإسقاط المفاهيمى والشخصنة : 

الإسقاط عملية تتم عبر مستويات متعددة » وباستخدام آليات كشيرة » فهى ليست 
عملية قاصره على المفاهيم نقط » وإنما تطهر عبر جميع أجزاء البناء المعرفى وهى عملية لصيقة 
.مجمل البناء المعرفى الغربى وخاصة فى تعامله مع الآخر "الأخر" حيث يتم إسقاط الخيرة 
الأوروبية على العالم غير الأوروبى سواء فى تعلقها بالمثل والغايات » أو العايير التى يتم على 
أساسها القياس والتقويم » أو على مستوى اخيرات التارئنية التى يتم بها سحب ماحدث فى 
تخربة تارثنية ما على بحربة تارئخية أخرى » أر عبر محاولة تعميم بخربة تاريخية ماء خخاصة 


التجربة الأوروبية » على تاريخ العالم ككل( . 


. د/ حلال أمين » مرجع سابق‎ )١( 


(؟) حول آثر هذا التعامل على للفاهيم الإسلامية انظر : د . سيف الدين عبد الفناح » مرجع سابق » ص ص15 15- 
كك 


(1) لمريد من التفاصيل حول هذه النقطة من جهة الآليات التسخدمة فى ذلك انظر: 
ل 


وإذا حاولنا أن ترض عملية "الإسقاط المفاهيمى" أى عمليه الإسقاط فى تعلقها 
مجال المصطلمحات والمفاهيم فإن يمكن الإشارة إلى عدد منها : 


أ- تغليب إسقاطات معاصرة شائعة للمفهوم دون الغوص فى كل معانيه 
ومراجعتها وفق القواعد الأساسية لبناء المفاهيم » وعادة ما تكون هذه الإسقاطات المعاصرة 
تعبير تام للمفاهيم الغربية المتزجمة و المنقولة » وتسرب الدلالات الغربية أسهم فى بول 
المصطلحات الغربية » وتشويه معانى ودلالات اللصطلحات الإسلامية أو النزاثية منهاء 
حيث يتم فهم الأخيرة بنفس دلالات الأولى » ومن ثم تلبييس المفاهيم الإسلامية أو الزئيية 
نفس مضامين المفاهيم الغربية » وتفرض عليها نفس الدلالات » ويتم تقويمها وفقا لهذا الفهم 
الذى يبقى من المفهوم الإسلامى أو التراثى لفظه دون مضمونه ومعئاه0© . 

ب- كما يمكن أن تستخدم "إسقاطات تاريخية" هدنها الأساس شخصنة أو 
تشخخيص المفهوم بغية الإحهاز عليه » والغرض الأساسى من وراء عمليه الإسقاط التاريخى 
الذى يتخذ آليات متعددة هو التأكيد على نسبية المفاهيم الإسلامية وعدم إطلاقيتها بشكل 
يجعل محاولة استدعائها لمعالحة واقع حديد عبر عناصر الثبات والاستمرارية الى تمرك بحكم 
استنادها إلى مصادر تفارق للإنسان والطبيعة هو الوحى » مدان أو مرفوض . 
وعملية تشخيص المفهوم هذه تتم باستخدام آليات متعددة : 


- الربط بين اللفهوم وبين بعض الظروف ولللابسات التارثنية » ويتم ذلك عبر 
منهاحية تاريذية انتقائية عن طريق إبراز مدرسة تاريخية بعينها للدلالة على المفهوم » أو ربطه 
بفترة تارئفية معينة. 
للإدراكات المختلفة التى يتبدى بها المفهوم عند هذا الفكر أوذاك أو لدى بعض الحركات 
والجماعات 4 

- الربط بين المفهوم وبين بعض المفاهيم واللصطلحات الأجنبية ذوات المضمون المدان 
أو المرفرض . 


ه - منير شفيق » عصر النهضه » ندوة إشكالية التحييز » مرجع سابق . 
- نصر عارف ء التحييز فى نظريات التّمية السياسية » مرجع سابق . 

)١(‏ انظر تفصيلات ذلك فى : نصر عارف » مصادر التزاث السياسى الإسلامى : دراسة فى بعض الصطلحات 
السياسية مث مفهوم » الشرعية والسياسة وظل الله فى الأرض والاستبداد وأثر عملية الإسماط للفاهيمي فى 
تغيير دلالتها المعاصرة عن تلك الرائية . 
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ثانياً : تشغيل المفاهيم”" 


أ- محددات التشغيل : 
هناك عدد من الحددات التى تحكم عملية التشغيل : أهمها : 
١‏ - الواقع : 


المفهوم فى أحد جوانبه أداة لتغيير الواقع » وهذا يرتبط بالقدرة على صياغة وبممارسة 
خحطاب مؤثر وفعال وصالح يجد له صدى فى نفسية وعقول مستقبليه من أبداء اجتمع ولا 
يكون غريبا عليهم , بل يتحدث بلسانهم » ويلغ من أنفسهم كل مبلغ , ولنتذكر فى هذا 
السياق قول الله عز وحل وما أرسلنا من رسول إلابلسان قومه ليبين م» [إبراهيم- 
4] وقوله سبحانه لإوقل لهم فى أنفسهم قولا بليغاج [النساء-11] . 

وإذا كان المفهوم فى أحد جرانبه أداة لتغيير الواقع والتعامل معه » فإنه فى حانب منه 
أيضا تعبير عن واقع معين » فلا يمكن فصل قضية المفاهيم عن اللحظة التارينية والحضارية 
التى تعيشها الأمة . فشيوع وانشار مفاهيم أية أمة رهن .مدى قوتها وتقدمها ؛.معنى أن 
هناك علاقة تلازم شرطى بين قوة أية أمة ويين انتشار وشيوع مفاهيمها . 

فأمة تستورد وكل شىء » وتعيش مع بععض أبنائها لحظة الانسحاق الحضارى 
والفكرى أمام النمط الحضارى المهيمن أو المسيطر لا يمكن أن تشيع فيها المفاهيم الأصلية 
والأصلية . بعبارة أخرى لايمكن فصل عالم ألرموز والأشياء والأشخماص عسن عالم الأذكار 

فالكل مترابط متضافر . لذا فإن تشغيل المفاهيم يقع فى واقعنا امعاصر فى قلب عملية 
التقليد للغرب ولا يمكن فصلها عن المعركة الدائرة بين أمتنا وبين الحيمنة الغريية » ومحساولات 
الأمة للنهضة والعودة إلى الذات . 

وإذا كان المفهوم فى أحد جوانبه أداة لتغبير الواقع » وفى جائب آخر هو تعبير عن 
واقع معين » فإنه ثمة » من جانب آخخر » علاقة تأثير وتأثر يين المفهوم من ناحية وبين الواقع 
أو السياق الحضارى الذى يتفاعل عبر المفهوم من ناحية أخرى . خاصة أن دلالة المفهوم قد 
توسع أو تضيق من نظرة الإنسان للواقع الذى يتعامل معه . فمفهوم الوطن ومضمونه يجدد 


* هذا المزء قام على تخريره ؛ الأستاذ هشام جعفر » من واقع مماضر جلسات النققاش » حول مشروع للفلهيم 
والت ىكانت تعد بصغة أسبوعية . 


١ا/ا‎ 


إلى حد كبير الإطار الذى ينتمى إليه الفرد هل هو الوطن بالمعنىالضيق الاقليمى أم بالمعنى 
الواسع المرتبط بالأمة فى أوسع معانيها . كلا الضمونين يرتب نتائج مختلفة فى النظر 
والفعل: الأول يربطك بالحدود الجغرافية الضيقة امحيطة بك » أما الثانى فيربطك بالأمة فى 
أوسع معانيها . 

وفى إطار دراسة عملية تشغيل المفاهيم فى تعلقها لعلاقة التأثير والتأثر ب بين الواقع 
والمفهوم ‏ يمكن الحديث.عن عدد من الآليات والأدوات أهمها : ' 

. مأسشة الفهوم » 1/7- تغير الواقع‎ -١ 

-01١‏ مأسسة المفهسوم وى مزيله إل بوسية أوموسنات تسطلع بات 
اللفهوم وتداعياته . مأسسة للفهوم تعنى أمورا أربعة : 

-١‏ تمسيد الفكرة : فكثير من المؤسسنات التى تدنشأ تكون فى أحيان كثيرة تعبير 
عن مفهوم معين وتعبين أو بحسيد له : فمؤسسة الحسبة فى التاريخ والخبرة الإسلامية تعبير 
عن مفهوم الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر ... وهكذا سائر اللؤسسات » وفى بعض 
الأحيان قد يكون ظهور الموسسة أو اختفائها رهن بقوة المفهرم أو ضعيفة . 

1- كما أن الموسسة تنبه إلى أهمية المفهوم وقيمته . 

والموسسة تنفظلم الحهد الجماعى لخدمة المفهوم . 

5- كما أن الموسسية فيها ترتيب وسائل حدمة الفهوم هما يتجاوز عهر الفرد وعمله 
وهذا محدود » لأن المفاهيم مطلوب استمرارها فى الزمان والكان . 

7- تغير الواقع : فأفكارنا» كما يرى المستشار طارق البشرى » ومفاهيننا فى 
المائة سنة الأخخيرة اجتضت فن خلال تغيير الواقع قبل تغبير الفكر » فوجدنا فكرا يختلف عن 
الواقع فكان ولابد أن نوائم بين فكرنا وبين الواقع الجديد . فالاختلاف تم بالفعل الضاد ء 
وليس بالمناقشات والحدل الفكرى . ومن ثم لابد من نهيئة الواقع الاحتماعى بدرحة تؤدى 
إلى إمكانية تلقى المفهوم » بعبارة أخسرى لابد من تهيئة مهابط المفاهيم سواء فى الواقع 
. الاجتماعى أو الواقع الفكرى والقيمى » لكى يهبط المفهوم منسجما ومستريجا مع هذا 
الواقع. وفى أحيان كثيرة فإن تطبيق اللفهرم واتعياء أى تحويله إلى واقع معاش هو سبيل 
مان به نظريا اصة أن النفوس مولع برؤية الوقع أكثر من تحاربها مع الأفكار النظرية أو 
الفاهيم امحردة . وفى فى أحيان أخرى » قد يكون اختفاء الواقع الذى يجسده المفهوم أؤْ الذى 
عليه سبيلا للشك فى المفهوم ذاته فالأواصر المقطوعة بين الحكومات والشعوب الإسلامية 


١ 


وبعضها البعض يبعل البعض يتشكك فى وجود مفهوم الأمة ذائه » وحتى إمكانية تحققه فى 
المستقبل . 

6 أن هناك ظروف وائعية وموضوعية تؤدى إلى انتشار لبعض الفاهيم دون 
بعضها الأحر وحخاصة فى حال ارتباط الفهوم بحركة وائعية . 

(شخحص / مفكر / حركة احتماعية أو سياسية) وهذا الشيوع أو الانتشار يرتبط فى 
أحد حوانبه بقدرة المفكر أو الحركة على التعبير عمسن اللحظة التاريفية والحضارية التى 
تعيشهاء فحسن التعبير يوحد القبؤل الاحتماعى الذى هو تعبير عن تعطش أو ظماأ 
اجتماعى. فالمفهوم فى أحيان كثيرة يكون استجابة لواقع موضوعى تطلب استدعاءه أو بحشه 
نا حديداء وبمقدار تعبير المفهوم عن هذا الواقع وتمثيله له..مقدار انتشار وججاح المفهوم وعمق 
تأثيره فى نفوس التاس . فمفهوم الحاكمية » على سبيل المثال . » لايمكن فهم سر انتشاره 
بين صفوف وأبماء الحركة الإسلامية.معزل عن الظروف الموضوعية التى كان يمر بها 
المشروع الإسلامى الذى دحل فى صدام عنيف مع الشروع العلمانى الذى جسدته دولة ما 
بعد الاستقلال . 

ويرتبط كتعبير أو تغيير الواقع التحولات الكبرى التى تحدث وأثرها فى تغير اللفاهيم 
سواء أكانت هذه التحولات . 


- تحولات فكرية أو معرفية كبرى (الأسلام) . 


- تمولات سياسية (تغير نظم حكم ...) فكل نظام له مفاهيمة التى يشيعها فى 
الناس. 


- التحولات الاقتصادية فى الحياة الاقتصادية وأماطها . 


- العورات : الثورة الفرنسية . 
اللحظات التارئنية مثل الاتصال بالغرب عقب الحملة الفرنسية أو أحداث تارينية 
كبرى . 


فالتحوللات الكبرى هذه تؤدى إلى احفاء مفاهيم وظهور أخرى . ويلعب تغير 
الواقع واخحتلاف الزمن دورا فى إنيان التشغيل لآثاره ونتائجه » فتوظيف المفهوم فى الواقع 
العملى أو النسق المعرفى » قد تكون نتائج إيجابية فى فترة » وهو نفسه قد تكون له تداعيات 
سليبة فى فترة أحرى . 

فمفهوم » الوطن استخدم استخدما أساسيا لمواجهة امحتل الاحنبى وخدمة قضية 


١ 


التحرر الوطنى إلا أنه مع تغير الظروف وتقادم القرن ثم تباين التوظيف الأساسى للمفهوم 
وكان هناك توظيفاً جديداً » يتعلق بذلك المعنى الإقليمى أو الحدود المغرافية الضيقة . 
"- المحدد الثانى من محددات التشغيل : ش 

هو السلطة يأوسع معانيها : سواء أكانت سلطة نص دينى » أو سلطة سياسية » أو 
سلطة معرفية واتصالية . فانخياز السلطة لمفاهيم معينة » معناه سيادة هذه المفاهيم على ما 
عداها خاصة حين يتم محاصره الاتجحاهات الفكرية المعارضة لوجهات السلطة المهيمنة » 
إطلاق العنان لأصحاب الاتجماهات الموالية . كما أن تعامل السلطة مع عالم المفاهيم يؤدى 
فى أحيان كثيرة » إلى تحويل المفاهيم إلى شعارات . 
*- المفاهيم الحاكمة وعملية التشغيل : 


المفاهيم فى نهاية الأمر تعبير عن الإطار الفلسفى ؛ أو مصائص الور الذى تنطلق 
من كل حضارة فى نظرتها للإنسان والكون والحياة . 

اللفاهيم تدخمل فى صلب الإطار المرجعى الأعلى أو الفلسفة التى تنطلق منها كل 
حضارة ولكل حضارة رؤيتها عن الكون الإنسان والحياة » ومن ثم فإن لكل منها منظومتها 
لمفاهيمية التى لا تنفك عن هذا الإطار المرحعى » كما لا تشغل أى منها عن الأخرى . 
"الفاهيم الحاكمة أو المفاهيم للظلة" هى فى موقع القلب من هذا الإطار المرجعى » الخلل 
فيها يصيب محمل البناء الفلسفة وامعر فى بأثاره المدمرة . يُطلق عليها "مفاهيم مظلة" لأنا 
نستروح ونستظل بها من حر المفاهيم الزيفة وزمهريرها » وهى مفاهيم ضرورية ليست 
حاجية ولا تحسينية » فهى من المعلوم من المفاهيم بالضرورة » وهى تسرى من محمل البناء 
المعرفى والحضارى بحرى الدم فى العروق ونحن حين نشغل مفاهيم حاكمة مثل الدين والعلم 
ل اال ل ا 

تبثق منها رؤية للمفاهيم أخرى كثيرة » كما سمح باتفاذ موقف من منظومة 
له 


- تحدد العلائات بين المفاهيم وبعضها البعض . 


ل ل ل 


- تساعد فى اختيار موضوعات الدراسة البحنية . 


* يعبر عن هذه الفكرة د. سيف الدين عبد الفتاج ؛ ضمن لهتمامه بقضية الفاهيم » انظر ذلك ضمن دراسة له تحت 
النشر حول عمليه بناء للفاهيم الإسلامية . 
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إلا أن الأهم » أن المفاهيم الحاكمة هى الأساس فى البناء لأية حضارة يما يعنيه ذلك 
من تأثيرها فى محمل البناء المعرفى للعلم أى علم » ؛ كما تتفرع عنها وتنشاً منها بمارسات 
يومية و-حياتية » و وتقام عليها مؤسسات ونظم » ولذا من يسيطر على المفاهيم الحاكمة تكتب 
له السيطرة على محمل البناء اللفاهيمى . 


الفاهيم الحاكمة تثير قضية التدرج أو السلل فى تعلم اللفاهيم وتشغيلها » فهناك 
مفاهيم سابقة على مفاهيم أخخرى يجب البدء بها المفاهيم تترتب وفقالمنظومة * هرمية ع 
وفى هذا الحرم يخترق النوع أو الأنواع المسيطرة الأنواع الأخسرى ويخضعها لرؤيته وتوجحهه 
جهر . 
وإحراحها من قوالبها المستقلة ليرصل فيها بينها » مع تشغيلها فى تشكيلانها التبايئة فى اتجاه 
6 
- التشغيل وتحليل المفهوم : 


إن شنا تشغيلاً و فهماً قضل نية أى منهوم » نيحب أن غلل هاه لبية وده 
عناصرها الأساسية وعناصرها الفرعية » فهذا يفيد أولا فى الإدراك الدقيق والصحيح للمفهوم 
مع اجتئاب اللبس وضبط حدود الخلاف . 

التشغيل بالطبع يرتبط بالقدرة على استخلاص العناصر الأساسية للمفهوم تلك التتى 
تمتنع » كما يرى البعض" » بأسبقية منطقية » فهى لا تشتق من غيرها » وإفا يمكن لغيرها أن 
يشتق منها . هذه العناصر الأساسية عناية الدلالة لمركزية للمفهوم التى يجب البدء بها عند 
التشغيل لأنا فى حالة البدء بالدلالة الحامشية فإن ذلك معناه تنحية للدلالة للمركزية يما يعنية 
ذلك من تقريض للمفهو ذاته . 

وترتسط قضية تحليل نبين المفهوم بالقدرة على إدراك مستويات المفهوم فهناك 
مستويات من المفيد البدء بها عند التشغيل لأنها ولا شك تترك آثارها ويكون ؟؟ . 
المستويات ترتبط بالقدرة على التحديد الدفيق لمكونات للفهوم » أى ما يدل فى الفهوم 
وما يخرج عنه وطبيعة العلائة بين هذه المكرنات كما ترتبط القدرة على إدراك الأسس 
الفلسفية والرتكزات الكلية الى يستند إليها للفهوم . فبصفة عامة فإن كل مفهوم له 


* انظر د. صلاح إعاعيل » فى نص مناقشه ضمن جلسات مشروع المفاهيم . 
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مستويات متقدمة : فهناك أولاً المستوى المعرفى أو الفلسفى ويقصد به المرتكزات النهائية 
التى يمكن رد المفهرم إليها . وهناك المستوى الظاهر للمفهوم ويقصد به كيف يتبدى المفهوم 
فى ظواهر وأشكال ومؤسسات ونظم » كيف يترك بصماته على السلوك وطريقة الحياة 
أمأ المستوى الثالث للمفهوم فهو المستوى التاريخى ويقصد به ضرورة المفهوم من الناحية 
التاريؤية . فالزمن » كما قدمت » قد يؤدى لاكتساب المفهوم معانى ودلالات حديدة » أو 
د يلقى أويطمس معانى أساسية له . 

وهناك تصنيف أخر للمستويات » وخخاصة فى المفاهيم الإسلامية . وهو ذلك الذى 
يتعلق باللجهات المخخاطبة بالمفهوم (الفرد والأمة والمتصلة » والعلماء والرعية والأمراء) ‏ 
والحكم الذى يأخذه الخارج على مقتضيات المفهوم (الكفر أم الفسق أم الظلم ...) فالمفاهيم 
الإسلامية » بصفة خخاصة عن سائر المقاهيم الوصفية بأنها مفاهيم "مثالية / واقعية " تحمل 
عنصرًا تقديعيا . اللفهوم الإسلامى يقسم بأنه يمثل بالنسبة للفرد السلم والأمة المسلمة والنظم 
الإسلامية . 

مثالا يسعى إليه الجميع لتحقيقه فى أرض الواقع . أما تقدميته فتأتى من حهه أنه يمثل 
بالنسبة للمخخاطبين به » دائما وابداء أحد أدوات تقديم الواقع : واقع الأفراد والنظم 
والجماعات » ومعيار اللحكم على هذا الواقع والنظر إليه والتفاعل معه . ومن ثم فإن المفهوم 
الإسلامى يعد مفهوما أساسيا للحركة ومرتكزا نحو تطابق الواقع والمثال . 

ويرتبط بقضية اللفاهيم الإسلامية ضرورة بيان الأسس الشرعية التى يستند إليها 
الفهوم حتى يسهل تشغيلها . 1 ْ 
«- المحدد الخامس من محددات عملية التشغيل هو نوعية المفهوم : 


فهناك مفاهيم التنظير ومفاهيم الرصد ومفاهيم التحليل ومفاهم التفسير » ومفاهيم 
التصنيف » ومفاهيم التقديم .... إلخ ما هنالك من مفاهيم” . وكل نوع من هذه الأنواع 
يحتاج إلى بيان إمكانياته ومزاياه التى يقدمها من حهة نوعه حتى يسهل تشغيله. 
5- الجمهور المتلقى والتشغيل : 

وفى هذا انحور تثار العديد من القضايا : أونها وأهمها دراسةمعوقات التشغيل وهى 
المعوقات التى تصيب جمهور التلقى والتى تختلف من نوعية لأرى . وهناك العلاقة مع 
المنظومة المرئية السائدة من حهة الاصالة والاختلاط » ففى بعض الأحيان قد يكون التميز 


* انظر هذه الفكره د. سيف الدين عبد الفتاح » ضمن للرحع السابق . 
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والأصالة عن المنظومة المعرفية السائدة هو سبيل تشغيل المفهوم » وقد يكون فى أحيان أخرى 
القدرة على التواصل مع ما هو موجود وهو سبيل التشغيل . وهنا تقار فضية المرجحعية 
المحتلطة أم المرجعية الأصلية » وما هى حدود التلائى مع الآخر وشروطه وحدوده ؟ 

وهنا أيضا تثار حذرية أو راديكالية الطرح » فهذه الدذرية لها فى بعض الأحيان دور 
كبير فى تشغيل المفهوم لأنها تخلق حالة "اليقين" فى النفوس المطمئنة إلى مفاهيمها وأفكارها. 
كما تساعد على أدراك التمبيز والاختلاف بين المفاهيم وبعضها البعض . 
ب- قنوات وأدوات التشغيل : 


تستخحدم العديد من الأدوات والقنوات فى عمليات التشغيل وقد يتضافر بعضها 
البعض نجد تشغيل مفاهيم بعينها كما نلحظ الأن فى وائعنا الثقافى والعلمى حين يتم تشغيل 
مفاهيم حديدة من مفاهيم الموضة إذا تنشأ له مؤسسات ببنية » ومقررات دراسية » وتعقد 
فى سبيلة الكثير من الندوات والموثرات وحلتات النقاش » وتبذل من أحله الكثير من الأموال 
والمنح والمشاريع الأبحاث.... الج . 

ونحن إذ نرصد أدوات وقنوات التشغيل المتعددة » إلا أننا نعرض بشى من التفضيل 
"للتدريب" باعتبارة من الأدوات ذات الأهمية والوزن فى عمليات التشغيل خاصة فى 
أوساط الجماعة العلمية . 

. التعليم ومراكز البحث العلمى‎ -١ 

7- الفنون . 

٠. القانون‎ -' 

- الموسسات . 

ه- الرجمة . 

1- الإعلام ووسائل الاتصال . ٠‏ 

/- البعثات العلمية . 

8- المدارس الفكرية . , 

8- الأطر وحات اللجامعية . 

. بنوك المفاهيم أو دورياتها‎ -٠ 

. الندوات والموتمرات‎ -١ 

. التدريب‎ -١7 
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تعلم المفاهيم والتدريب عليها : 


التدريب هدفه الأساسى : تغيير معارف أو مهارات أو قيم واتجاهات أو الشلاث 


جميعا . 


وهو يهدف فى مجال المفاهيم إلى : ٠‏ 
- التبشير .مفهوم حديد وبيان فعاليات استخخدامه من قبل الجماعة العلمية أو فى محال 
معرفى أو تخصص محدد . 
- تفكيك مفاهيم قائمة أو شائعة . 
- تحرير مفاهيم تم أسرها . 
- تدريب شباب الباحثين على قضايا المفاهيم . 
- إحسان تعامل المواطن العادى أو الثقف العام مع قضية المفاهيم ... إل ما هناك 
من أهداف ترتبط ارتباطا مباشراً مومع المتلقى والواحبات وللهام لمتوقع القيام بها . 
كما لابد أن يرتبط التدريب بعنصر الملاءمة والصلاحية . لذا فالخطرة الأولى فى 
قضية التدريب هو تحديد الإدراكات أو الأفهام المختلفة المفهوم قبل البدء فى إفراغ 
المفهوم من محتواه وملته.محتوى حديد . 
بالطبع فإن طبيعة المفهوم تؤثر فى طريقة التدريب عليه . ولكن يمكن الحديث عن 
الجانب الظاهر ثم .بمكونات وعناصر المفهوم الأساسية : ثم فهم العلائات بين هذه العناصر 
وهناك المنحى الاستنباطى أو الاستنتاحى فالمفهوم أولاً ثم العملية العكسية : الععناصر 
والمكونات ثم العلاقات ثم الجانب الحسى . 
وهناك عدد من الآليات التى تساعد فى تعلم المقاهيم أهما : 
-١‏ ضرب الآمثلة الكثيرة . [الأسلوب القرآنى] . 
1- أهمية خخطوة الاستخدام » استخدام المفهوم بعد التدريب عليه عن طريقة 
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إجراء دراسات جديدة باستخدامه » والنظر إلى ظواهر وفقا له . أو 
دراسة ظواهر وموضوعات ل يتم دراستها من قبل . 
- ضرورة ممارسة القارنة والتصنيف والتجريد بين الفاهيم المختلفة . 
4- استخخدام المفهوم أو المفاهيم فنى التصنيف والتمييز والتعميم » فالمفاهيم 
تشمل ثلاث عمليات هى : 
أ- التمييز أى قدرة الفرد على أن يميز بين عناصر أو مكونات المفهوم » أو 
استخدام المفهوم فى تمييز بعض الظواهر ودراستها . 


ب- التظيم أو التصنيف أى قدرة الفرد على تنظيم للعاومات وتصنيفها 
وذلك من خحلال ملاحفلة الشبه وإيجاد العلائات أو الصفات العامة 


المشتركة . 
| نك التعميم : وهو توصل الفرد المتعلم إلى مبدأ عام أو يحريد للمفهوم له صفة 
العموم والشمول . 


17/4 


نماذج مفاهيمية تطبيقية 
د. سيف الدين عبد الفتاح إسماعيل 
بدا للفريق البحثى أن يقدم بعض النماذج التطبيقية وفق ما حددوه من أسس 
وحطوات ومعايير لبناء المفهرم ضمن عمليات تتفاعل فما ينها وقد تخير الفريق جملة من هذه 
النماذج تختلف فى أهميتها من حيت تأثيرها فى البنية الأساسية للمفاهيم ومنظومتها من 
حانب وتأثيرها وتأثرها بالنظام المعرفى الاسلامى من جانب آخر . 
ومن هنا بدا أن نتتحرك صوب مفاهيم مظلة تظلل كافة العلوم ولا يخص بهاعلم 
معين على أهميتها القصوى فى الضبط والتفعيل والتشغيل فى البناء وإعادة البناء وأهمها:- 
المعرفة - الفكر - الحضارة والثقافة واللدنية - العلم - التجديد ثم تمرك الفريق 
لتخيير مفهوم ارتبط باحال القانونى والفقهى ؛ بل السياسة للعاصرة وهو مفهوم الشرعية 
الذى ورد استقلالا أو صفة لإاسم أو مفهوم آخر مثشل السياسة الشرعية » وهو ما تطلب 
متابعة ختلفة تبدو فى طرق بناء هذا الفهوم ومعالجته . فهو تموذج مفاهيمى للمفاهيم 
الرحالة حينما يرتحل من محال معرفى إلى آخخر . 
ثم اقترح فريق المفاهيم أن نحاول من باب تفعيل الدراسات المفاهيمية ألا يكرن شكل 
التناول هو الاقتصار على المفهوم "للفرد" » بل رما يمكن دراسة كتب اهتمت بهذه القضايا 
المفاهيمية ضمن منهج معين ومداخل مختلفة يمكن أن تضيف للخبرة المفاهيمية عناصر نظن 
أهميتها وحدواها . 
ومن هنا كان كتاب "ساكس" الذى حرره ضمن مجموعة مؤلفين واستخدم فيه 
مدحل العلاقة بين المعرفة والسلطة مناسبة جيده لتفعيل الأطروحات المنهجية التى تبناما 
الفريق البحثى » وبيان إمكانياتها النقدية وقدراتها فى المراحعة المنجهية . 
واعتير مؤلف "الكتاب والقرآن" لما يحويه من مناقشة لحملة من المفاهيم 
والصطلحات وتفرقة فيما بينها » ونقد منهج الكتاب المستخدم فى مدححله للتعامل مع قضية 
المفاهيم وذلك ضممن دراسة "العبث بالمفاهيم دراسة نقدية فى "الكتاب والقرآن" محمد 
شحرور . ا 
ش هذه النماذج ليست إلا عينة مختارة ضمن جهد هذا الفريق والذى يواصبل عمله 
ضمن تناول جملة من المفاهيم الآخرى » أو الدراسات التى تتعلق بعالم المفاهيم . 


ما 


مفهوم المعرقه 
د. صلاح إسماعيل 
١‏ - تمهيد 
يرتبط مفهوم للعرفة بالوجود الإنسانى ارتباطا وثيقاً » فمنذ خلق الله الإنسان على 
هذه الأرض ظهر معه مفهوم المعرفة » وسبب ذلك بسيط وواضح وهو أن الإنسان لكى 
يحافظ على حياته ويجنب نفسه التهلكة والمخاطر » كان لابد أن يسعى إلى معرفة الأشياء 
والكائنات من حوله معرفة تمكنه من التواصل معهاء والإفادة منها فى تحقيق ما ينفعه , 
اللعرفة . 


ومع مضى الزمن » أصبح البحث فى المعرفة هدفا فى حد ذاته » وأصبح السؤال: 
ماهى المعرفة ؟ سؤالا ملحا يتطلب الحواب فى كل عصر » وعند كل جماعة بشرية » على 
أن مفهوم المعرفة يتميز عن غيره من المفاهيم الأخرى مثل الثقافة والحضارة والعلم بأنه مفهوم 
"محورى" بالنسبة لحا ولغيرها من المفاهيم » إذيمكن أن نقرل عنه إنه.كثابة النذر الذى تتفرع 
منه بقية المقاهيم الأخخرى » لأن الانطلاق من تصور معين للمعرفة تتحدد بناءٌ عليه ماهية 
الثتقافات والحضارات ؟ وإذا كانت القضايا الكبرى التى تدور حوهها رحى فكر الإنسان هى 
قضيته عن إله خلقه فى أحسن تقويم » وقضيته عن كون ييا فيه » وقضيته عن نفسه ء 
نقول إذا كانت القضايا الكبرى هى الله والكون والإنسان » فإن مفهوم المعرنة يتميز عن 
غيره من المفاهيم بأنه المفهوم الذى يجمع هذه القضايا فى منظومة واحدة هى النسق المعرفى 

وانطلاتا من هذه الأهمية التى يتممع بها مفهوم المعرفة » يتعين علينا أن نهتم به 
ضعف اهتمامنا بسواه » فلو صحت نظرتنا إليه باعتباره يمثل نقطة البداية لصح بالتالى ما 
يتب عليها » ومن هنا تبرز علاقة مفهوم المعرفة بعدة مفاهيم أخرى مثل علاقة المعرفة 
بالموية الحضارية والتمايز الثقافى » وعلاقة المعرفة بالغزو الثقافى » وعلاقة المعرفة بعملية بناء 
المفاهيم التى تحدد النصوصية الحضارية ؛ فلكل حضارة من الحضارات وجهة نظرها الخاصة 

فى المعرفة التى تحدد هويتها وتميزها عن غيرها من الحضارات ؛ صحيح أن هناك حوارا دائما 
بين الحضارات بحيث يمكن لكل حضارة أن تؤثر فى الأخرى تارة وتتأثر بها تارة أخصرى » 
ولكن هناك مقومات أساسية تميز كل حضارة وتحول دون ذوبانها عن غيرها فى حالة التأثر؛ 
وإذا كان حوار الحضارات ظاهرة صحية مقبولة » فإن ثمة ظاهرة أخصرى هى "صراع 
الحضارات" وفيه تحاول حضارة معينة فى حالة قوتها وتقدمها أن تهيمن على الحضارات 


لديل 


الأرى وتسعى إلى طمس معالمها وتبديل هويتها ؛ وهنا يظهر حليا مفهوم "الغزو الثقافى" 
وعلاقته.مفهوم المعرفة » ففى حالة الغزو الثقافى تسعى الحضارة الغازية إلى القيام بعملية 
استبدال لمنظورها المعرض .منظور الحضارة الضعيفة التى تغزوها ؛ وفى هذه العملية توحد 
علاقات متشابكة » فهناك دور أساسى تقوم به الحضارة الغازية » وهناك دور آخر تقوم به 
الحضارة الضعيفة لا يقل أهمية أو ختطورة عن الدور السابق ويتمئل فى استسلام أصحابها 
لحالة الضعف الفكرى الذى تعانى منه الحضارة وقبول ما تعرضه الحضارة الغازية قبولا أعمى 
بدعوى التقدم ومسايرة العصر . 

ولقد تراحعت الحضارة الإسلامية فى عصرنا تراجعا جعلها فى مؤخحرة الركب بعد 
أن كانت فى مقدمته . على حين تصدرت الحضارة الغربية ذلك الركب » ولم تكتف بهذاء 
بل بدأت تمارس سيطرتها وغزوها لغيرها » وأصبحت الحضارة الإسلامية تسد بشكل 
كامل موقف الحضارة الضعيفة فيما وصفناه بعملية الصراع الحضارى وما يتبعه من غزو 
ثقافى ؛ وإذا كان اعتلال الفكر هو أساس اعتلال الأمم والحضارات ء وإذا كان مفهوم 
المعرفة يقع عند حجر الأساس من المفاهيم للكرنة لموية حضارة معينة » فلا مندوحة لنا من 
الوقوف عنده وقفة طويلة » وهذا البحث محاولة أولية فى هذا الخال . 

ونسعى فى هذه انحاولة إلى الرصد الدئيق والموضوعى لبنية مفهوم المعرفة فى الفكر 
الغربى » وذلك من خلال عرض آراء كبار الفلاسفة فى إمكان المعرفة ومصادرها والتحليل 
المنطقى لها ء وبعد ذلك نقدم التصور الإسلامى للمعرفة » ثم نحاول عمد مقارنة بين ما 
يقدمه التصور الغربى وما يقدمه التصور الإسلامى ؛ ونخلص إلى بعض التدائج التى سوف 
يرى القارئ أنها نتائج. يقوم عليها البرهان , أو هكذا نزعم لها : كما أننا بهذا التحليل لهذين 
التصورين وتلك المقارنة بينهما نطمع أن ينظر القارئ بنفسه ويرى أين تكمن القوة وأين 
يكمن الضعف » ورأينا أنه من الأفضل أن نقدم بين يدى كل هذا معالحة لمفهوم المعرفة فى 
اللغة والاصطلاح » طاما أن مثل هذه المعابحة يمكن أن تعسين على البدايةالواضحة ومواصلة 
السير فى هذه الرحلة الفكرية مع هذا المفهوم لام . 
؟ - المعرفة لغة واصطلاحا 


المعرفة هى إدراك الأشياء وتصورها » وفى اللغة ‏ عَرَفَ الشىء : أدركه وعلمه 
وعرّفه الأمر : أعلمه إياه » وعَرّقه بيته : أعلمه بمكانه(0؛ واللعرفة بهذا للعنى تشترك مع 


)١(‏ ابن منظور » لسان العرب » تحقيق عبد الله الكبير وآخرين » دار للعارف ؛ الاهرة » دون تاريخ ؛ ص 
864 . 
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ريحلل "ليهرير" :6تنام 11 كلمة "يعرف" 12087 فى اللغة الإنجليزية ويحاول 
الكشف عن معانيها » ويرى أن الإحابة على السؤال "ماهى المعرفة؟" رما تبدا علاحظة 
غموض كلمة "يعرف" » تأمل الحمل الآنية(1) : 
-١‏ إنتى أعرف الطريق إلى القدس . 
- إننى أعرف العزف على البيتار . 
7 إنتى أعرف محمدا . 
4 - إننى أعرف أن الجملة "بعض الفطريات سامة"-صادقة 


ويمكن أن ندرك ببساطة أن معنى كلمة "أعرف" ينتلف فى بعض هذه الحمل » 
ويوضح "ليهرير" ثلاثة معانى لهذه الكلمة على النحو الآنى() : 


كلمة "أعرف" فى المعنى الأول تعنى امتلاك صورة نخاصة معينة من القدرة + وبالتالى 
لكون الشخخص عارفا للعزف على الجيتار هو أن يكون قادرا على هذا العزف » وإذا قلت 
أننى أعرف الطريق إلى القدس فإننى أعنى أنتنى مد أحرزت نوعا خاصا من القدرة للطلوبة 
إما للرصول إلى القدس أو لإارشاد شخخص ما إلى هناك . 


والمعنى الثانى لكلمة "أعرف" هو العرفة باللقاء أو الاطلاع أو الاتصال الباشر» 
عندما أقول إننى أعرف محمدا » فإنتى أعنى أننى التقيت يمحمد أو اطلعت عليه ؛ ويميز رسل 
ين نوعين من المعرفة : المعرفة باللقاء أو الاتصال المباشر عهصقغمنهدوء2 نزط عوعلءاددمت1 
والمعرفة بالو صف وناج تممدعل نز مله مم1 » المعرفة الأولى هى التى أحسها يحواسى 
بصورة مباشرة مثل طعم الفاكهة فى فمى يأتينى بالذوق المباشر » وصلابة القلم بين أناملى 
تأتينى باللمسة المباشرة وهكذا » أما للعرفة بالوصف فهى للعرفة التنى تبنى على تلك 
المعطيات الحسية » وتنطوى على تركيبات عقلية ؛ فإذا ركبت المعطيات الحسية الى تأتيني 
من القلم » ثم أطلقت على هذه التركيبة اسم "قلم" كان هذا الاسم يتضمن حكماً عقايا 
حكمت على أساسه بأن هذا الشىء الذى أدركته قلما وليس شيعا آخخر(”) , 


.1 .ص ,1974 ,وعم 01362003 : 001010 ,ععله اناما .ع1 , تععطعا (1) 

1-3 بنط , لغ 1 (2) 

,مم8 /01111/615113آ لجمك:0 : 008دمرآ ,لإنأممده انط غه كتمع امم220 عغط"!' ,.8 ,لأعوكسا ع5 (3) 
. 59- 46 بطع ,1959 


5م 


أما المعنى الثالث لكلمة "أعرف" فهو الذى تعنى فيه إدراك أن شيئاً ما يعد من 
المعلومات » ومن قبيل ذلك إذا كنت أعرف أن الجملة "بعض الفطريات سامة" صادقة» إذن 
فإننى أدرك أن شيئاً ما يعد من للعلومات » أى أن الجملة السابقة صادقة » وعادة ما ينم 
التوكيد على أن معرفة شىء معين بالمعانى الأخرى ل "أعرف" تستلزم المعرفة بالمعنى الخناص 
بالمعلرمات ل "أعرف" فلابد أن تكون لدىّ معلومات معينة عن القدس إذا كنت أعرف 
الطريق إلى القدس » وهكذا فإن المعنى الخاص بالمعلومات لكلمة "أعرف" متضمن غالبا فى 
المعانى الأأخر: ى هذه الكلمة . 

ويبدو لنا من حلال هذا التحليل اللغرى لكلمة "معرفة" فى اللغة العربية وفى اللغة 
الإنحليزية أن المعانى الحددة لهذه الكلمة تكاد تكون واحدة فى اللغتين » وتدور هذه المعانى 
فى مجملها على الإدراك . 


أما المعرفة فى الاصطلاح الفلسفى فهى ثمرة التقابل بين ذات مدركة وموضوع 
مدرك ؛ وتتميز من بافى معطيات الشعور ؛ من حيث أنها تقوم فى آن واحد على التقابل 
والاتحاد الوثيق بين هذين الطرفين”7١)‏ : وللعرفة بهذا هى النتيجة التى تحصل للذات العارفة 
بعد أتصالها.موضوع المعرفة » كما تطلق نظرية المعرفة ع120:1608 04 :20ة1:6) باعتبارها 
مبحثاً فلسفياً أساسيا على البحث فى إمكان العرفة البشرية » وفى مصادر هذه العرفة أو 
الطرق الموصلة إليها » وفى طبيعة هذه المعرفة أيضا ؛ وقبل أن نعالح هذه العناصر » يسن بنا 
أن نتناول الشروط المنطقية للمعرفة » لأن تحليل هذه الشروط يلقى ضوءا ساطعا على ماهية 
المعرفة . 
- التحليل المنطقى للمعرفة 

إذا كنت تعرف أن السماء تمطر فهى تمطرء و "تعتقد" بأنها تمطر » ويجوز القول إذا 
كانت لديك معرفة » فإنك تملك اعتقادا صادقاً » ولكن المعرفة شىء أكثر من بحرد الاعتقاد 
الصادق ء لأن اعتقادك بأنها تمطريمكن أن يكون صادئًا حتى لو لم "تعرف" أنها تمطرء 
فرما تكون قد اصطنعت ببساطة ظنا حسناء نما الذى يجب "إضافته" إذن إلى الاعتقاد 
الصادق للحصول على المعرفة ؟ وتسمى محاولة الوصول إلى إحابة عن هذا السؤالبمشكلة 
"ثباتيتوس" قنحاء ه160 01 01163 1116 » رمرجع ذلك أن أفلاطون قد صاغ هذا 
السؤال صياغة واضحة لأول مرة فى محاورته "ثياتيتوس" والإجابة التقليدية أو الكلاسيكية 


(1) مجمع اللغة العربية بالقاهرة » المعجم الفلسفى » لهيئة العامة لشعون المطابع الأميرية ‏ - القاهرة » ١541‏ »2 
ص ١18656‏ - لام١1.‏ ش 


كما 


التى اقترحها أفلاطون فى محاورته تلك تتلخص فى القول بأن المعرفة هى اعتقاد صادق 
مسو غ220 له ما يسوغه أو يقوم عليه البرهان والدليل . 

ويككن أن نعبر عن ذلك التعزييف الأفلاطونى للمعرفة بصورة أخرى على التحو 
الآتى: عندما نقول بأن س يعرف ق » حيث "س" تدل على شخص معين » و "ق" ندل 
على قضية واقعية معينة مثل "الفلج أبييض" » فإننا نقرل : إن قضية ق قضية صادقة وإن س 
يعتقد أن ق» وإن س ,كلك أدلة كافية لتسويغ اعتقاده أن ق ؛ فإذا قلنا مشلا » إن محمداً مد 
مح فى الامتحان » فهذا يعنى أن القضية "مح محمد فى الامتحان" » صادئة » وأن محمدا 
يعتقد أنها صادقة » وأن لديه أدلة تبت صدقها مثل شهادتة الدراسية الى حصل عليها ؛ 
ويتضح من هذا أن هناك ثلاثة شروط أساسية لابد من توافرها للمعرفة » الشرط الأول هو 
أن تكون القضية موضوع العرفة صادتة » وهذا هو شرط الصدق مونانةهمه طنتم ؛ 
الشرط الثانى هو أن يكون الشخص الذى يدعى العرفة فى وضع ذهنى إزاء القضية موضوع 
المعرفة » أى يعتقد فى هذه القضية ويقبلها » وهذا هر شرط الاعتقاد دونائةهمه مهناوط » 
والشرط الثالث هو أن يملك هذا الشخحص أدلة وبراهين تثبت صدق القضية موضوع العرفة» 
وهذا هو شرط التسويغ 0020602 02000 تاودال وسوف نعالح هذه الشروط فيما يلى . 
١-9‏ شرط الصدق 


عندما يطلب من الإنسان تسويغ زعمه فى المعرفة » فلابد أن يوضح لماذا يظن أن ما 
يقوله صادق » وبالتالى إذا زعمت(') معرفة أن زميلى قد تعاقد مع ناشر معين على كتابه 
الحديد مقابل عشرة آلاف حنيه » وطلب منى أن أسوغ هذا الزعم » فلابد أن أقدم الأسباب 
التى دفعتنى للظن بأن هذا الزعم صادق ؛ وبالإضافة إلى ذلك إذا كان زعمى كاذبا » أعنى 
لو أن زميلى قد تعاقد مع هذا الناشر على كتابه الجديد مقابل خمسة آلاف حنيه » فإن زعم 
معرفتى ,غير صادق » فأنا لا أعرف ما قلت إننى أعرفه » وبالتالى سوف تنقبل الشرطين 
التاليين : 

. إذا كان س يعرف ق » إذن من الصدق أن ق‎ -١ 

. إذا كان س يعرف أن الجملة ع صادئة » إذن ع صادقة‎ -٠ 


ومن الأهمية بمكان أن توضح هذين الشرطين على أساس أن كلا منهما يعبر عن 


«عء لاضع : لوقع[ اإقع[1 ,م0 تلع لقلط!' , عكله انامض 1ه لزمع11 ../1.1 ,تسامطونط () 
. 90.م ,1989 ,كلتك لممبجعاعهظ ,الدكا 
. 10 - 9 .مه رع1200171605 ,. ك1 تطعا (2) 


١ما/‎ 


قرط ضرووى للمعرفة ع فكلاهها يقول + بأنه إذا كان للرء يضى شيعا ما إن فهو ضادق: > 
ولكن ما يقول المرء إنه يعرفه فى الصيغة الشرطية مختلفا فى كل حالة . 

ولنتأمل الاختلاف يين قولى إتنى أعرف أن القط حيوان أليف وثولى أنتى أعرف أن 
الخملة 'القظ حروان ليق" صادتةء ورعا مدو اللاملتان كينا واخنا.فى بداية الأمسرة ولككننا 
إذا أمعنا النظر نلااحظ بعض الاحتلافات البسيطة » أولا عندما أقول بأننى أعرف أن القط 
حيوان أليف » مع أننى انطق الكلمات "القط حيوان أليف" » فإننى لست بحاحة إلى نطق 
هذه الكلمات » أو أية كلمات عرببة أخرى » لكى أقول إنتى أعرف أن القط حيوان أليف» 
إذ رما أضع هذا الزعم باللغة الإنجليزية أو الفرنسية » والحقيقة الأساسية هى أنه مبع أتني 
انطق الحملة "القط حيوان أليف" فى زعم معرفة أن القط حيوان أليف » فإننى.لا أقول شيعا 
كاذبا ما يكون حول هذه الحملة » وأنا لا أقول حتى إن الدملة توجد » وإنما استعمل 
فحسب الحملة لقول إننى أعرف أن القط حيوان أليف ء بالتالى » فإنه لأمر متسق مع ما 
أزعمه أنه لا توجد مثل هذه الجملة على الإطلاق » مع أن كلامى فى الواقع يثبت وجحود 
هذه الجملة بصورة واضحة » وفى الجملة التى لحا صيغة المقدم فى )١(‏ » لا شىء يقال حول 
أية جملة » فلم تزعم أن أية جملة صادتة أو حتى وجود أية جملة(© . 

والملمح المربك إلى حد بعيد فى الملاحظات السابقة هو الرأى القائل بأننى إذا قلت 
إننى أعرف أن القط حيوان أليف » فلم أقل أية حملة صادقة » ويجوز الاعتراض بأنه تبعا 
ل(1) فقد قلت إنه من الصدق أن القط حيوان أليف ؛ ومع أننى استعملت الكملة "القط 
حيوان أليف" لقول إنه من الصدق أن القط حيوان أليف » » فلم أقل شيئاً حول هذه اللهملة ع 
ولفل باستختدا الصباء مقر ناكار ات استعمل ابحو الجا اكول شتوييزيا عرا, 
الإنسان » مثلا لو أقول إن محمدا شجاع » ؛ فإنتى لا أقول شيئا حول اسم ' محمد" , وبدلا 
من ذلك فقد استخدمت هذا الاسم لأقول شيعا ما حول الشخص ؛ ومن ناحية ثانية » 
عندما أتول بأنتى أعرف أن الحملة "القط حيوان أليف" صادقة » فإننى أقول بصورة واضحة 
كنا تاتحر ل سنه لول » على سبيل القال » »إن هناك مثل هذه الحجة ء وإن الجملة 
صادقة» بالتالى عندما نتأمل التالى فى (؟) » فإننا نرى أننى عندما أقول إننى أعرف أن الجملة 
"القط حيوان أليف" صادقة » فإن الشرط الضرورى عرفة ما أقول إننى أعرفه هو صدق 
الحملة "القط حيوان أليف" ؛ وفى هذه الحالة » على خخلاف الحالة الأولى » قلت إن الجملة 
صادقة ؛ وهذا يتعارض مع الحالة الأولى حيث لا أقول إن أية جملة تكون صادقة بل 
بالأحرى استعمال الحملة لتقرير ما يكون صادا ؛ وهذه التمييزات قادت الفلاسفة إلى 


. 10 .ص ,لاط 1 (1) 
ما 


التمييز بين ما أسعوه "بالتصو ر الطلق للصدق" طنتصامه «منامععدمه عنتاهومة المتضمن 
فى الجملة فى الصيغة . 


الجملة "الثلج أبيض" صادقة . 


ويسمى التصور الأول بالتصور المطلق لأنه لا توحد إشارة إلى اللغة أو أى حزء من 
اللغة » و بالتالى فإن هذا التصور للصدق ليس متصلا بأية يقة باللغة أو بمعنى أية ألفاظ فى 
اللغة ؛ وكما أكد "باب" 129ةرق من الصدق أن الثلج أبيض حتى لو لم توحد لغة فى أى 
مكان لوصف هذه الواقعة(21 » فلون الثلج والثلج نفسه من الأمور اللستقلة تماماً عن أى 
وصف را يود أى إنسان أن يقدمه للثلج ولونه ؛ ومن ناحية ثانية يسمى التصور الدلالى 
هكذا لأن صدق الحملة لا يعتمد على الوتائع فقط بل على ما تعنيه الهملة ؛ والسؤال عما 
إذا كانت الجملة "الثلج أبيض" صادقة لا يعتمد فقط على الثلج ولونه بل يعتمد على معنى 
الجملة والكلمات المتضمنة فيها"29) . 
*-؟ شرط الاعتقاد 


إذا زعمت بصورة خادعة أتنى أعرف أن عليا تزوج أمينة فى "١‏ ديسمبير سنة 
نكل عندما لا أعتقد ذلك » إذن فإننى لا أعرف أن عليا تنزوج أمينة فى هذا الداريخ » 
حتى لو تزوجا بعد ذلك على حلاف ما اعتقد ؛ ولو لم اعتقد ب ق » إذن فإنتى لا أعرف 
ق» وبالتالى فإن الصيغة الشرطية التالية تعبر عن شرط المعرفة : 

إذا كان س يعرف ق » إذن س يعتقد باق . 

وهناك مشكلات تتعلق بالأشياء المتضمنة فى هذا الشرطء لأن لفظ "يعتقد" مشل 
لفظ "يعرف" له أكثر من معنى » واللبس الأساسى هذا اللفظ والذى يوثر فى تحليلنا بقوة 
الاقتناع الذى يستلزمه القول بأن شخصا يعتقد فى شىء ماء أصر بعض الفلاسفة على أن 
الإنسان رما يعرف أن شيئا ما يكرن صادقاً حنى وإن كان يفتقر إلى امتناع نى صدقه» 
على حين أكد فلاسفة آخرون - فى وحجهة نظر مخالفة تماما- أن الإنسان لا يعرف أن شيعا 
ما يكون صادقا إلا عندما يكون متاكداً وعلى يقين من صندق ما يعتقده» وهكذا أنكر 


11 قا ,”لم1 06 أمععهه0) (عأنادوطف) فط لهة (عتأسقصة5) ده غ201" ,.ف ,مم5 ()- 
لع تامعده اباط صا هتلمع ج316 , (.كلع) ععمطة1 1 لمة كندلاء5 .ا لمه عاواة8 
. ,1972 ,كأمقع «لصدحء) - رماع أدج : علوملا بجولظ ,وزو تزلدسم 
10-11 .هم بلأط1 (2) 
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بعض الفلاسفة الشرط السابق على أساس أن الإنسان ريما يعرف أن شيا ما يكون صادقاً 
ولا يعتقد به على الإطلاق » وأكد بعضهم الآخر أنه لكى يعرف المرء أن شيعا ما يكون 
صادئا فلابد أن يعتقد بأنه صادق مع يقِينَ جدير بالاعتبار(!) , 
*-"ا شرط التسويغ 

يؤكد الشرط الثالث على الحاحة إلى التسويغ » وهذا الشرط على درحسة كبيرة من 
الأهمية بالنسبة للمعرفة لأننا إذا افتقدناه فلا نستطيع التمبيز بين المعرفة والاعتقاد » إذ المعرفة 
ليست محرد اعتقاد » وإفا اعتقاد صادق مسوغ كما ذهب أفلاطون ؛ وعلى حين يمكن أن 
نسلم بأن المرء لا يحتاج أن يكون متيقنا بصورة كاملة من ق لكى يعرف أن ق » فإننا نصر 
على أن المرء لابد أن يكون مسوغا بصورة كاملة فى اعتقاده أن ق لكى يقال بأنه يعرف 
ق» ويجوز صياغة شرطنا على النحو الآثى :- 

إذا كان س يعرف أن قء إذن س يكون مسوغاً بصورة كاملة فى الاعتقاد بأن ق. 

وعندما نقول بأن س يكون مسوغا بصورة كاملة » فإننا نعنى أنه يملك اعتقاداً 
مؤسسا على دليل(1) ؛ ويحسن بنا فى السياق أن نشير إلى أن التصور الإسلامى فيما يتعلق 
بقبول صدق قضية معينة يستلزم تقديم البرهان «إقل هاتوا برهانكم إن كنتم صادقين» 
4 - مجال نظرية المعرفة 

الحق أن نظرية المعرفة قليمة قدم الفلسفة ذاتها » إذ عالجها أفلاطون فى عدة محاورات 
أهمها "ثياتيتوس" و "| . بائى" وناقشها أرسطو فى كتاب "النفس" و "الحس والجمسوس" 
وغيرهما » وظهر موضوع لمعرفة بصورة دقيقة فى كتاب حون لرك مادم1 . 3 (15377 - 
)٠‏ "مبحث فى الفهم:الإنسانى" ١54٠0‏ » وبعد ذلك جاء كانط ؛ممك1. 1 ١17714(‏ - 
)٠ 5‏ فحدد طبيعة المعرفة وقيمتها وحدودها وعلاقتها بالوجود . 


وكان البحث فى محال نظرية المعرفة موضع حلاف بين الباحثين » إذ قدموا تفسيرات 
متعددة للمعرفة بعضها يربطها بعلم النفس » وبعضها يخلطها بالمنطق » فئمة تعريف للمعرفة 
بأنها تحصيل العلم أو كسب المعلومات » ويترتب على ذلك أن يكون البحث فى المعرفة 


. 12 . م مقاط 1 (1) 
5م552 : 024108 ذا أكناز عتسع ادام , مماكلف .م . /< :مدل عمد لصة . 14- 13 . مم , قلط 1 (2) 
انمع اتنا اأعمعهن : صملهمنآ لهة معدعط) 1 , ععلء مم1 2ه معطا" عذا1 مه 
1989 ,ووعرط 
لحل 


فرعا من علم النفس ء وبحيتئذ تنقطع صلة نظرية للعرفة بأهم للسائل الخاصة محدود العلم 
الإنسانى وصدقه » وتعجز من البحث فى مشكلات العلم العامة » كمشكلة الذات 
وللوضوع وتطور العلم » وتنحصر مهمتها فى تبيان الوسائل التى ينم بها تحصيل العلم ؛ 
وهناك تفسير آخحر لنظرية المعرفة مفاده أنها البحث فى المعرفة التى تم لنا اكتسابها » ولكن 
هذا التفسير قد يودى إلى التباس موضوع المعرفة بموضوع المنطق والعلوم الحزئية('» على 
أساس أن المنطق يبحث فى القوانين الصورية للمعرفة الإنسانية » وتدرس العلوم الحزئية مادة 
المعلومات . 

ولكن نظرية المعرفة لها حال أوسع هما افترضت مثل هذه التفسيرات الضيقة » لأنها 
تعرض للبحث فى إمكان المعرفة » فتواحه مشكلة الشك فى الحقيقة أو التيقن منهاء والتفرقة 

بين المعرفة الأولية 3813013 التى تسبق التجربة والعرفة التى يتم اكتسابها عن طريق التجرية 

أو المعرفة البعدية 0056:3013 4 » وتدرس الشروط التى تمعل الأحكام مكنة والنى تسوغ 
وصف الحقيقة بالصدق والمطلق » إن كان هذا مكنا » كما تبحث نظرية المعرفة فى الأدرات 
التى تمكن من العلم بالأشياء وتعدد مسالك المعرفة ومتابعها » كما تدرس طبيعة العلم يما هو 
كذلك » وتهتم .معرفة اتصال قوى الإدراك بالشىء المدرك » وعلاقة الأشياء 0 بالقوى 
التى تدركها() . 

ويقوم إلى حانب مصطلح "نظرية العرفة" مصطلح آخر هو "الابستمولوجيا" 
عنع م 1ودوؤوزم فى اللغة الفرنسية و /15:6830108م8 فى اللغة الإجليزية » فما هو المراد 
بالابستمولوحيا » وماذا عساها أن تكون علاتتها بنظرية المعرفة ؟ . 

إن مصطلح نم فى اللغة الفرنسية مشتق من الكلمة اليونائية 
عدمة كنم التى تعنى "العلم" أ أو "للعرفة العلمية" والقطع "وزعم!" الذى يعنى فى أصله 
اليونانى (10805) أى "نظرية" 7 لهذا نإن كلمة "ابستمولوجيا" تعنى حرفيا "نظرية 
العلم" . 

ويقدم أندريه لالاند تعريفا للابستمولوجيا يرى فيه أن هذه الكلمة تعنى فلسفة 
العلوم ولكن يمعنى أكثر تحديداً ٠.‏ فهى ليست دراسة المناهج العلمية التى هى موضوع عدم 
ف الببحث متك و هر حرء من المنطق » و ليست أيشا عاليفاً كعك طازة أر 


)غ0( د. محمد فتحى الشتيطى » المعرفة » دار الثقافة للطباعة والنشر ء القاهرة » 1١94١‏ » ص 4ه - 98. 
(؟) د. توفيق الطويل » أسس الفلسفة » الطبعة السابعة » دار النهضة العريية » القاهرة 151/4 » ص598 . 
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استنباطا اقتراحيا لهعتداتزه0) للقوانين العلمية (على طريقة الوضعية والتطورية) » يل هى 
فى أساسها دراسة نقدية لمبادئ العلوم وفروضها ونتائجها بغية تحديد أيها المنطقى (لا 
النفسانى) وقيمتها ومداها الموضوعى20© . 

ويقرر روبيه بلانشيه أن لفظ ابستمولوجيا اختراع حديث » والثابت أنه لا يوحد فى 
قاموس لتزيه 118 ولا فى معجم لاروس الموضح اللحديد » ويؤكد معجم روبير أن ظهور 
هذا اللفظ فى العاجم التى كتبت باللغسة الفرنسية يعود إلى ملحق معجم لاروس الموضح 
الذى ظهر عام ١5‏ ,», بيد أن رونز يشير إلى أن هذا اللفظ كان معروفا ومستخدماً قبل 
هذا التاريخ بنصف رن على الأقل » وبيسدو أن أول من استعمل لفظ "ار يستمولوحها" هو 
فيربيه 1ع 1جره1.17.1 فى كتابه 01/1113 ذعاتطتومز الذى نشر عام 1864 ليميز 
فيه بين فرعين أساسيين من فروع الفلسفة هما الابستمولوجيا والانطولوجيا 9©. 

أما عن علاثة الابستمولوحيا بنظرية المعرفة » فإن هناك ثلاثة اتحاهمات فى هذه 
المسألة, اتّحاه يجعلها علاقة مطابقة » واتّماه آخر يجعلها علاقة نوع بجنس الذين يقولون, 
بوجود صور أخحرى للمعرفة غير المعرفة العلمية وهى المعرفة الصوفية أو الميتافيزيقية والمعرفة 
العلمية هنا هى نوع من حنس أعم وهو المعرفة » واتماه ثالث يذهب أصحابه إلى رنض 
العلاقة بين الابستمولوجيا ونظرية المعرفة كما يفهمها غيرهم من الفلاسفة . 

وأصحاب الاتّماه الأول هم الفلاسفة الناطقون بالإنجليزية » فقد ساوى هؤلاء 
الفلاسفة فى الاستفهام بين لفظ "ابستمولوجيا" وتعبير "نظرية المعرفة" ولم يقيموا أية تفرقة 
بين المجالين » فد حاء فىّ دائرة المعارف الفلسفية أن "الابستمولوحيا أو نظرية المعرفة هى 
ذلك الفرع من فروع الفلسفة الذى يهتم بدراسة طبيعة المعرفة وججالههاء ويهتم بافتراضاتها 
المسبقة وأساسها » والجحدارة العامة لدعاوى المعرفة"©) , 


ركلعهم , عتطمكملتطط 13 0116 اع عناوتمطعةء1 ومنت انطوعم؟ ,ىم ,علمدله1 () 
. 293 .م ,1983 بقملاتلة 15 ركعتته ومع كلمن لعووعءط 

(1) روبير بلانشيه » نظرية العرفة العلمية (الابستمولوجيا) . ترجمة د. حسن عبد الحميد » مطبوعات جامعة 

الكويت ٠‏ 1545 , صه"” . 

قاع هط : لإعومع1 9م81 , /لامأه1' ,لإاممده[خطط ره ومقدمتاءلط , (.60) .10.10 ,قعصنظ (3) 
. “م30105ع1ساء” اعة ,1984 ,لاعطمدالف ع2 سممصومظ ن1امه80 

ع2 011ل /2169 , لإتأمهده[خطط كه دتلعمه اع مم5 عط ,(ل6) .م , ملعدطل5 (4) 
. 8-9 .م2 ,3 .701 ,1967 ,مك165 168 ع1 ,.عص[ ,.مه ملتطامتاطيط 
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ويدتحل حان بياجيه 66ع1.1218 صاحب النظرية الارتقائية 60 نمع نمن الاتحاه 
م ا 0 "نظرية المعرفة" وقّدم أسياياً عميفة لمانا 

بين اللصطلحين » وخلاصة هذه الأسباب هى أن العلم والروح العلمية - سواء إليهما 
ل هي ا 0 
ملكاته - فإنهما يكتملان بشكل مطرد ودون أن يصلا أبداً إلى حد الكمال ؛ ولهذه 
الأسباب » فإن أية نظرية فى الابستمولوجيا الارتقائية سواء كان ميدانها هو تاريخ العلم أو 
علم نفس العلفل » لابد أن تتسع فى نهاية الأمر نتحول إلى نظرية فى العرفة » والدليل على 
هذا أن أية نظرية ابستمولوجية ارتقائية تهدف إلى استعراض جميع المراحل التى توصلنا من 
حلالها ل 

على الشكل العلمى هاء تلك الأشكال التى لا نستطيع أن نكر أنها تحشوى على ثيمة 

معرفية معينة » وإلا لما كانت قد أدت إلى التطور الذى انتهت إليه المعرفة مؤخعر("© . 

ويرى أصحاب الاتحاه الثانى أن علاقة الابستمولوجيا بنظرية المعرفة هى علاقة النوع 
لع لس ات يد جا ا و 
هناك وسائل للمعرفة تسلك طرق غير الطرق التى سلكها العلع » فإلى جانب المعرقة العلمية 
توحد معارف أخرى مصدرها القلب كما ذهب بسكال (1771-171717) فى عبارته 
المشهورة "إن للقلب منطقا هيهات للعقّل أن يفهمه" ؛ وتممسن بعض الفلاسفة للحدس مشل 
برحسون )١151-185(‏ على أساس أنه "غريزة متوقدة بالذكاء" الأمر الذى يسوغ 
عندهم المعرفة الصوفية أو الميتافيزيقية » واقترح آخرون مل هوسرل (5 ١85‏ -1918) أن 
نوحه ملكاتنا العقلية وجهة أخرى » فعلينا أن نوجهها نحو "إدراك الماهيات إدراكاً حدسياً" 
حتى يمكننا أن نقيم بمجوار العلم الواقعى علم الفنومنولوجيا (علم الظاهريات)292 » وخلاصة 
هذا الاتجحاه هى أن المعرفة العلمية لا تزيد على أن تكون نوعا من حنس أعم هو المعرفة 
بشكل عام . 

أما أصحاب الاتحاه الثالث فهم فلاسفة الوضعية النطقية (أو التجريبية المنطقية) الذين 
تحول لديهم جنس المعرفة برمته إلى نوع واحد فقط هو العرفة العلمية » فكارناب -١4941(‏ 
١‏ مثلا» لا يعترف بقيمة النظرية المعرفية إلا إذا فهمت على أنها تعنى التحليل اللنطقى 
لقضايا العلم » ويتفق روجيبه #6تونادظ .1 مع التجربية امنطقية » فبعد أن أعطى لأحد 
مؤلفاته عنوانا هو "مبحث فى المعرفة" عاد ليقول إنه كان ينبغى عليه أن يعطيه هذا العنوان 


. 44 - روبير بلانشيه » المرجع المذكرر » ص47‎ )١( 
. 41 - المرجع السايق » ص45‎ )1١( 
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الدقيق وهو "هيكل المعرفة العلمية" والسبب فى رأية أنه لا توجد معرفة أنصرى غير المعرفة 
العلمية(١©‏ , ْ 


ه- إمكان المعرفة : 


يسعى الإنسان بكل قدراته إلى إدراك حقائق الأشياء من حوله أو حقيقة نفسهء» 
ولكنه قد يمخطيع أحياناً » وهذا الخطأ يوقظ فى نفسه الشلك والتساؤل : هل المعرفة الحقة 
ممكنة ؟ وإذا كانت ممكنة فبأى وسيلة ؟ واحتلفت آراء الفلاسفة إزاء السؤال الأول » نمنهم 
من أتحضع أدوات المعرفة للنقد » وانتهى بهم هذا النقد إلى رض القول بإمكان المعرفة 
الصحيحة » وهؤلاء هم دعاة الشك أو النزعة الشكية دوزءتامءه8 على ما بينهم من 
اتلاف فى وجهات النظر » ولكن هذا الاتّماه لم يحظ بقبول عندما فريق آنحر من الفلاسفة 
التوكيدية الدوجماطيقية 33وذاقتدع10 على اختلاف صورها » ومن ثم نستطيع أن نقسم 
آراء الفلاسفة فى مسألة إمكان المعرفة إلى مُسمين أساسيين هما : 

. النزعة الشكية‎ -١ 

؟- الدزعة التوكيدية الإيقانية . 


النزعة التوكيدية الايقافية (الدوجماطيقية) تعنى فى الأصل إقرار عقيدة أو مبدأ على أنه صادق 
من غير دليل يكفى للبرهنة عليه » وأريد بها فى الفلسفة إمكان اكتساب معرفة صادقة دون 
حد تقف عنده قدرة الإنسان على تحصيلها(2 » وبعبارة أرى النزعة التوكيدية "هى ابّماه 
يذهب إلى إثبات قيمة العقل وقدرته على المعرفة وإمكان الوصول إلى اليقين » وإذا كان 
مذهب الشك (رأى الشك المذهبى) يوحى بالامتناع عن إثبات الحقائق أو' نفيها» فإن 
الدوجماطيقية ترى أن العلم الإنسانى لا يقف عند حد » وتوكد قدرة العقل على المعرفة 
والتوصل إلى اليقين » وقد سارت هذه النزعة فى فلسفة العقليين إبان القرنين السابع والشامن 
عشر » ونجا نحوها التجربييون الذين أكدرا إمكان المعرفة عن طريق التحربة » ثم 
ضعفت على أثر النقد الذى وحهه كمانط إليها » واستعمل اللفظ بعده للدلالة على 
التسليم دون تمحيص"2") , 


. ١9ص امرجم السابق » ص55 » وانظر مقدمة امرحم » ص4١ ؛‎ )١( 
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وتمثل النزعة التوكيدية » بطبيعة الحال » حجر عثرة فى سبيل البحث الفلسفى 
بصفة عامة والبحث عن المعرفة بصفة خاصة » إذ بعل صاحبها بمضى فى ادعاءات لا 
حد لها من حيث قدرته على المعرفة » ومن ناحية حدود هذه المعرفة ذاتها » والظلن بأن 
أفكاره صادئة صدقاً مطلقاً وأن ما عداها من أفكار تعد خاطعة » وعلى خخلاف ذلك 
فإن الشك بقدر محدود يؤدى إلى الفهم الدئيق لما هر متاح من المعرفة ويدفع بها إلى 
خطرات حديدة اكت صوايا . 

وإذا نظرنا إلى الشك من ناحية دلالته » وجدنا أنه يعمل دلالات مختلفة» 
ويرحع احتالاف هذه الدلالات إلى انحتلااف الموضوع الذى ينصب عليه الشك » فقد 
ينصب على المعرقة وهنا جد نمطين من الشك أحدهما هو الشك المذهبى والآخر هر 
الشك المنهجى » ورتما ينصب الشك على العقائد الدينية ويسمى فى هذه الحالة إخمادا 
وسوف ننحى هذا المعنى جانيا لأن ما يعنينا هو الشك فى محال المعرفة . 

وعندما يتعرض الإنسان لمعابلحة مشكلة معينة ثم يعجز عن فهمها وحلها يميل إلى 
التوقف عن الحكم عليها » والتوقف عن إصدار رأى بشأنها ويسمى هذا بتعليق الحكم 
لإلاع ممع اده سمنقم مدن5 » وظهر هذا الايّماه عند مدرسة الشك فى العصر 
الهلينستى على يد بيرون (717-756ق . م) وتلاميذه ؛ ولكن الإنسان عندما يتخذ 
من الشك عحطوة أو طريقة فى التفكير للوصول إلى المعرفة » فإن الشك فى هذه الحالة 
ا ا 000 
والغزالى وديكارت ؛ والشك فى الحالة الأولى يسمى شكا منهجيا لأنه لا يزيد عن أن 
يكون طريقة أو خخطوة سرعان ما تفضى بصاحبها إلى اليقين والمعرفة الصحيحة . 
5 - مصادر المعرفة فى الفكر الغربى : 

بحث الفلاسفة فى المعرفة من حيث أدواتها ومصادرها » واختلفت مذاهبهم فى 
هذه المسألة » فمنهم من رأى أن العقّل هو المصدر الوحيد للمعرفة وهؤلاء هم 
العقليون» ومنهم من رد المعرفة إلى التجربة الحسية » وهؤلاء هم التجرييون » ومنهم 
من لم يقبل العقل أو الحس كطريق للمعرفة والتمس طريقا ثالثا فى الحدس وهولاء هم 
الحدسيون » ومنهم من ذهب إلى أن المعرفة ترتد إلى السلوك إذ التجربة العملية وهؤلاء 

هم البراحماتيون » وهم أقرب إلى الحسيون » وجاءت الأفكار التى نادى بها الحدسيون 

والبراحمائيون والحسيون كرد فعل.ضد الأفكار التى ذهب إليها العقليون ؛ وسوف 
نعرض فيما يلى لكل مذهب من هذه المذاهب على حدة . 


١4 


-١-5‏ المذهب العقلى : دددناههه1360 


يتفق العقليون على أن العقل قوة فطرية فى الناس جميعا » وعلى أننا نستطيع عن 
طريق الاستدلال العقلى الحض ودون مجوء إلى أية مقدمات تجريبية أن نتوصل إلى معرفة 
حقيقية عن طبيعة العا لم : 

والمعرفة العملية معرفة أولية 30:3دمة يراد بها فى هذا النجال الحقائق الى تكون 
فطرية فى العقل وتكون واضحة بذاتها ومن ثم تكون صادقة بالضرورة » أو يراد بها 
مبادئ المعرفة التى لاتججع اكتسابا » فلا تنشأ عن تحربة » وهى موجودة فى العقل بالقوة 
سابقة ومستقلة عن كل بحربة وتقابلها المعرفة التجريبية البعدية الى لاتكون ممكنة إلا 
عن طريق التجربة(' . 

هناك ثلاث تمييزات أساسية لمناقشة المعرفة الأولية 21058جخ » أولا » التمييز 
"لليشافيز يقى" بين القضايا الضرورية /إتهووعع716 والقضايا الممكنة كتاءع ه0084 » 
ثانياء التمييز الابستمولوحى بين التسويغ الأولى والتسويغ البعدى 4005661011 أو 
التجريى » ثالثا التمييز المنطقى بين القضايا التحليلية ودماتوهموعظ عنانزلقسم 
و القضايا الركيبية وه60)زو0 رمع ولام طغهز5 ؛ أولا : تكون القضية حقيقية ضرورية 
إذا كانت صادقة فى جميع العرالم الممكنة يما فى ذلك » بطبيعة الخال العالم الوائعى)» 
والحقيقة الممكنة هى الحقيقية التى تكون صادئة فى بعض العوالى » .مما فى ذلك العالم 
الممكن » وليس فى بعضها الآخر ؛ ثانيا » تكون القضية معروفة "أوليا" وإذا تم تسويفها 
بصورة كافية بطريقة لاتعتمد على "الخبرة" وتكون القضية معروفة "بعديا" (أو بحريييا) 
إذا كان تسويفها يعتمد على الخبرة(2 ؛ والتمييز الثالث بين القضايا التخليلية والقضايا 
التركيبية ؛ وتبعا لتصور فريحه » تكون ص قضية تحليلية فى حالة كونها إما : 

. ص حقيقية منطقية » ومثالها "ليس الرحل غير المتزوج يمتزوج"‎ )١( 

(؟) ص تقبل الرد إلى حقيقة عن طريق استبدال مرادفات مرادفات » ومثالها 
"ليس الأعزب بمتزوج" . 

ويمكن أن نحدد العقل أولا بأنه "ملكه الربط بين الأفكار وفقا لمبادئ كلية" » 
ولكن بحرد "الربط" بين الأفكار لايكفى لتحديد العقل » إذ الحيوان يربط بين الصور 


. د . توفيق الطويل » أسس الفلسفة ؛ ص7417‎ )١( 
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الحسية فيتوقع تعاقب صورة بعد صورة مجسب ما اعتاد عليه من رؤيتها متعاقبة ‏ أما 
الإنسان العاقل فيدرك أن هذا التعاقب يتم وئقا لمبدأ ضرورى كلى » ومن هنا بمكن أن 
نمدد العقل بأنه قوانين الفكر الضرورية الكلية"7(١»‏ ؛ ولكن ماهى قوانين الفكر 
الأساسية التى تقام عليها كل طرائق البرهان » والتى تشكل معنى العقل عند العقليين ؟ 

هناك ثلاثة قوانين أساسية للفكر وهى : 

» قانون الحوية 11343169 » ويتخذ صياغات متعددة ولكنها واحدة فى المعنى‎ -١ 
فيعبر عنه أحيانا بالصيغة أ هو أ » وبالصيغة أ- أ » وبالصيغة هو هو وبالصيغة الشىئ‎ 
هو نفسه » وهذا القانون يعنى أن الموجود هو ذاته دائما فلا يختلط به غيره » ولايلتسس‎ 
به ماليس منه » فالقلم الذى اكتب به فى هذا المساء هو نفس القلم الذى كنت أكتب‎ 
به فى الصباح » والمكتب هو المكتب » والكرسى هو الكرسى » وأنا هو أنا الذى كنت‎ 
البارحة وسأكونه غدا » فلا القلم اختلط بالمكتب » ولاالكرسى اختلط بالقلم» وإفا‎ 
كل موحود هو ذاته وهذا من شأنه أن يجعلنا نخرص على عدم الخلط بين الشيع وماعداه‎ 
. من الأشياء » وهذا يعنى أن الموية تفترض الثبات فى الأشياء‎ 

؟- قانون التنائقض 52016405م00 أو عدم التناقض 0025201160 -نامه 
ويتخذ هذا القائون عدة صور ولكنها واحدة فى المعنى أيضا وهى : 

- ا لايمكن أن يكون ب ولا ب معا. 

- لايمكن أن يكون أ موجودا وغير موجود فى آن واحد . 

- لابمكن أن تكون الصفتان المتناقضتان صادقتين معا . 

ويتضح من خلال هذه الصيغ أن قانون التناقض ينكر إمكان الجمع بين الشئ 
ونقيضه فى نفس الوقت » فيستحيل أن يصدق القول بأن الحجرة مضيئة وليست 
مضيئة فى وقت واحد »ء أو القرل بأن هذا الشىئ مكتب وليس مكتبا فى آن واحد . 

والتناقض هنا هو تقابل السلب والإيجاب » وهو غير التضاد ‏ إذ المتضادان هما 
الذاتان الوحوديان المتعاقبان على موضوع أو محل واحد » وبينهما غاية الخنلاف » مثل 
أسود وأبيض فهما صفتان وجوديتان » أى لاتدل إحداهما على عدم كما فى حالة 
طرفى التناقض» ومتعائبتان على موضوع أو محل واحد » وهو السطح ذو اللون؛ 
وبينهما غاية الخلاف أى يقعان عند طرفى سلم طويل (أو قصير) من الألوان الأسود - 
البنفسجى - الأزرق - الأحمر - الأصفر - الأبيض » ثم الفروق الدئيقة فى داخل كل 


(1) د . عبد الرحمن بدوى , مدخل جديد إلى الفلسنة . 
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لون من هذه الألوان » هذا فى حالة التضاد ء أما فى جالة التناقض فلا يوجد أى وسط 
بين المتنائقضين : أسود » لا - أسود ؛ إنسان » لا - إنسان » دائرة » لا - دائرة » وطذا 
فإن المتناقضين يتوزعان فيما بينهما كل الموحود أو كل عالم المقال20 . 
“1- مبدأ الثالث المرفوع أو الوسط المستبعد 210018 4موداه»:1 وصيغه هى : 
- ] إما أن تكون ب أو لاب . 
- المتناقضان لايكذبان فى نفس الوقت . 
- لاوسط بين الوجحود واللاوحود . 
- كل شئ إما أن يكون موحودا أو غير موجود . 
وهذا القانون يعنى أن أحد المتنائقشين لابد أن يكرن صادقًا » وليس هناك 
احتمال ثالث » فإذا قلنا هذا المكان إما أن يكون مدرجا أو لايكون مدرجا ء لكان هذا 
معناه أنه لو صدق القول بأنه مدرج لكذب القول بأنه غير مدرج وليس هناك احتمال 
ثالث ؛ وعكن أن تأحذ مغالا آخر » إذ قلنا إن هذا الشىئع إما أن يكون مكتبا أو لايكون 
مكتبا» لكان هذا معناه أنه لو صدق القول بأنه مكتب لكذب القول بأنه غير مكتب » 
ولاثالث لهذين الاحتمالين . 
وتتميز هذه القوانين التى تمثل مبادئ العقل وأحكامه بثلاث مات أساسية هى : 
-١‏ أنها مطلقة » أى أنه لايتغير معناها بتغير ظروف المكان والزمان » وضدها 
النسبية . 
1- أنها ضرورية » أى أنها واضحة بذاتها وذات نتيجة حتمية » فهى ضرورية 
الصدق » إذ لابمكن أن تصدق مرة وتكذب أحرى » وإنها تصدق صدقا 
دائما ؛ وضدها الممكنة » أى التى يمكن أن تصدق حينا وتكذب حينا أخر . 
'- أنها كلية » أى أنها عامة ومشتركة بين كل الناس » إذ تسلم بها جميع 
العقرل , وتحكم كل الأشياء » وضدها الحزئية الخاصة بشخص معين فقط » 
أو بشع محدذ فحسبا : 
ونظر العقليرن إلى جميع قضايا المعرفة بصفة عامة » فوجدوا أن العلوم الصورية » 
أى الرياضيات والمنطق تقوم على مبادئ وأحكام تتوافر فيها السمات الشلاث السابقة 
جميعها » ولذلك فقد اتفقوا على أن مبادئ المنطق والرياضيات تمشل النموذج الصحيح 
لما يحب أن تكون عليه كل مبادئ المعرفة البشرية . 


. ١9 المرجع السايق » ص8‎ )١( 
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وأولى صور المذهب العقلى نجدها عند أفلاطون فى نظريته المعروفة بنظرية المثل » 
وقد بدأ افلاطون بعرض نظريته فى محاوره "مينون" ومحاورة "فيدون" » ويفرق فى 
المحاورة الأولى بين الفكرة الشائعة التى لاتعتمد على العقل » والعلم القائم إلى النظر 
العقلى ونحده فى امحاوره الثانية يربط بين نظريته وأسطورة التذكر التتى تصور لنا 
النفوس سابحة فى عالم المثل قبل هبوطها إلى العالم الأرضى المادى وحلوها فى الأجساد 
ويستنتج أفلاطون من ذلك أنه لاسبيل إلى المعرفة إلا إذا تذكر الإنسان الحياة التى 
كانت تحياها النفس فى عالم المثل » وقد أراد أفلاطرن بهذه الأسطورة أن يبرهن على 
الطابع الأزلى (السابق على التجربة أو المستقل عنها) للمعرفة العقلية » فالمعرفة العقلية أو 
المعرفة بالصور كما يسميها سابقة على التجربة الحسية لأنها لاتوحد إلا بعملية التذكر 
المشار إليها ؛ وتبعا لذلك فإن نظرية أفلاطون فى الصور تعتمد على وحود عالم ثابت 
هو العالح المعقول , فوق العالم المتغير وهو العالم الحسى وهذه الصور الموجودة فى العالم 
المعقول تتصف بالثبات والضرورة والكلية شأنها فى ذلك شأن كل المبادئ والأحكام 
عند الفلاسفة العقليين الذين جاءوا بعد أفلاطون » زد على ذلك وحود ارتباط بين هذه 
الدزعة العقلية الصورية التى سادت فلسفة أفلاطون وبين اهتمامه بالرياضيات على 
أساس أنها العلم الذى يقدم لنا النموذج الصحيح للتفكير العقلى('2 . 

ويسمى الغزالى قضايا المعرفة العقلية بالأوليات » يقول : "الأوليات العقلية 
امحضة » وهى قضايا تحدث فى الإنسان من جهة فوته العقلية خردة من غير معنى زائد 
عليها يوحب التصديق بها » ولكن ذوات البسائط إذا حصلت فى الذهن إما لمعرنة 
الحس أو الخيال أو وجه آخر وجعلتها القوة اللنكرة قضية بأن نسبت أحدها إلى الآأخر 
بسلب أو إيجاب » صدق يها الذهن اضطرارا من غير أن يشعر بأنه من أين استفاد هذا 
التصديق » بل يقدر كأنه كان عالما به على الدوام كقولنا : إن الاثنين أكثر من الواحد؛ 
والثلاثة مع الثلاثة ستة » وأن الشئ الواحد لايكون ليما وحديئا معاء وأن السلب 
والإيجاب معا لايصدقان فى شئ واحد"09) . 

وفى طريق التوكيد على المعرفة العقلية سار ديكارت الذى جرى عرف البحث 
الفلسفى على اعتباره مؤسس المذهب العتلى فى العصر الحديث » وتأتى أهمية 
ديكارت فى هذا المجال من رده الحقيقة إلى العقل » والعمل عند ديكارت أعدل الأشياء 
قسمة بين الناس» يقول ديكارت : "العقل هو أحسن الأشياء ترزعا بين الناس 


. ١78 د . يُجيى هويدى » مقدمة فى الفلسفة العامة » ص‎ )1١( 
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(بالتساوى) ء إذ يعتقد كل فرد أنه أولى منه الكفاية » حت حتى الذين لايسهل عليهم أن 
يقنعوا بحظهم من شئ غيره » ليس من عادتهم الرغبة فى الزيادة لمالديهم منه » وليس 
براجحح أن يُخطى الجميع فى ذلك ؛ بل الرامح أن يشبهه هذا بأن قوة الإصابة نى 
الحكم؛ وتمييز الحق من الباطن » وهى فى الحقيقة التى تسمى بالعقل أو النطق »ع 
تتساوى بين كل الناس بالفطرة"(0) , 

ويقرر ديكارت أن جميع أفعال العقل التى يمكن أن نصل بها إلى المعرفة الحقيقية 

لصادقة تتمثل فى فعلين اثنين هما الحدس دواتدطم1 والاستنباطة 72600000 © 
ودس عتديكارت هو ثور طرى أو غروة عقلدة فكي العقل من إدراكاً اليه 
إدراك مباشراً لا يأتى على مراحل ولا تسبقه مقدمات تفضى إليه وإنما هو إدراك يجئ 
على دنعة واحدة » وهو رؤية عقلية بلغت من الوضوح ا ا 
لا يستند إلى شهادة الحواس ولا إلى أحكام الخيال النداع » وإنما هو عمل عقلى 
خالض: 


يقرل ديكارت : "أقصد بالحدس » لاشهادة الحراس - وهى متغيرة » ولااللحكم 
الخداع حكم الخيال » وإنما أقصد به الفكرة المتينة التى تقوم فى ذهن نخالص منتبه 
وتصدر عن نور العقل وحده"("2) كما أن الحدس يدرك الطبائع البسيطة التى لاتنقسم 
إلى عقلية نستطيع بواسطتها أن نستخلص من شئ نعرفه معرفة يقينية نتائج تلزم عن 
هذا الشئ » وبهاتين العمليتين العقليتين نتوصل إلى المعرفة اليقينية . 

وججاء كانط فاتّنذ المذهب العقلى عنده طابعا نقّديا » وأصبحت المبادئ العقلية 
عنده لاتدل كما كان عند ديكارت على طبائع بسيطة أو حقائق نظرية ثابتة » وإما 
تدل على المبادئ الأولية أو الصور التى يضعها العقل ليشكل بها التجربة » ومن أهم 
هذه الصور صورتا المكان والزمان اللتان قال كانط عنهما إنهما سابقان على التجربة 
وإنهما يمثلان الشرطين الأولين العقليين أو الإدراك الحسى » ويمكن أن ننظر إلى المذهب 
النقدى كله من هذه الزاوية باعتباره محاولة ذاتية لتشكيل العالم أو الطبيعة وإخضاعها 
لقوانين العقل » ويتصف هذا المذهب العقلى بأنه مثالية شارطة ماهم هل0ههعهم؟ أى 
أنها تضع الشروط التى تدرك بواسطتها التجربة فهو يهتم أولا برسم القوالب التى 
تشكل مايصادننا فى عالم الطبيعة من محسوسات » وتمثل هذه المحسوسات مادة المعرفة 
بينما تمثل الشروط والقوالب صورتها » وتتصف هذه الشروط العقلية بأربع صفات » 


. ١11١ رينيه ديكارت » مال عن المنهج ؛ ترجمة مود محمد الخْضيى ؛ ص‎ )١( 
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0 


فهى ليست مكتسبة من التجربة » وهى بسيب ذلك من عمل العقل » أى أنها أولية 
وضرورية . وهى التى عل التجربة بمكنة » وأضاف كانط صفة أخخرى إلى هذه 
الصفات إذ تصور هذه الشروط العقلية ياعتبارها باطنة مغمومقددم1 فى التجربة وليست 
مفارقة وتهدهءهوهج7 » ولعل جدة المذهب العقلى عند كانط تأتى من تصوره للعقل 
على أنه باطن فى التجربة بدلا من أن يكون بعيدا عنها » وتحدث عن التجربة على أنها 
"التجربة المعقولة" أى التجربة متبوتا فيها العتل[(١)‏ , ٠‏ 

وهو فى هذا يُنالف المذهب العقلى عند أفلاطون وديكارت » فعلى حين نظر 
أفلاطون إلى العقل وعالم المعقولات باعتباره مفارقا للعال المحسوس » وتصور ديكارت 
العقل على أنه مواز للمادة » فإن كانط قد نظر إلى العقل على أنه باطن فى التجربة 
الحسية أو المادة. 
7-5- المذهب التجريبى :تدوك “أمظ 

اتنذ اللذهب التحريبى فى نظرية المعرفة طريقاً يُخالف طريق الذهب العقلى ؛ إِذ 
أكد التجريبيون أن التجرية أو الخبرة الحسية هى مصدر المعرفة » وأنكروا وجود معارف 
أو مبادئ عقلية سابقة على التجرية . 

وحاء على رأس التجريبيين النحدثئين حون لوك الذى رفض قول ديكارت 
بالأفكار الفطرية وذهب إلى أن العقل الإنسانى يولد صفحة بيضاء 83358 نم10 لم 
يكتب عليها شيع » وأن التجربة الحسية هى التى تّخنط سطورها على هذه الصفحة 
البيضاء . 


نقد لوك القول بالأفكار الفطرية نقداً عنيفا » ورأى أنه لو صح وجود معان 
فطرية ونّضايا موروثة لتساوى فى العلم بها الناس فى كل زمان ومكان؛ ولكن هذا 
لاينسسجم مع مانعرفة عن الناس » فقانون الموية أو التناقض أو الثالث المرفقوع أو غيرهما 
مما يعتقد العقليون بأنه من المبادئ الفطرية لايعرفة سوى ثمّلة من المثقفين » ويجهلها 
الأطفال والمعتؤهون والبدائيون » وبرفض الأفكار والمعانى الفطرية انتهى لوك إلى أن 
جميع أفكارنا ومعارفنا مستقاه من التجربة . 

يقرل "لوك" فى "مبحث فى الفهم الإنسانى" : "لنفتزض » إذن أن الذهن » على 
حد قولنا » صفحة بيضاء نحالية من جميع الحروف » ومن دون أية أفكار » نكيف 


. 1437-1 د . يحى هريدى » متدمة فى الفلسفة العامة » ص41‎ )١( 
لمن‎ 


يحدث أن علة؟ ومتى ينال بذلك المستودع الواسع » الذى تطبعه فيه مخيلة الإنسان 
المشغولة التى لاحد لها » بتنوع يكاد ألا تكون له نهاية ؟ على هذا أحيب بكلمة 
واحدة؛ من التجربة : من ذلك تتأسس جميع معارننا » ومن ذلك تستمد ذاتها 
نهائيا"(0) , 


ويميز لوك بين نوعين من التجربة : التجربة الخارجية وهى التجربة الحسية »ع 
وتعربة داخلية هى تأمل العقل فى الأفكار التى تصل إليه عن طريق الحس » أو قل هناك 
نوعان من الإدراك : إدراك حسى عن طريق الأشياء الموحودة فى العالم النارجى » 
وإدراك تأملى عن طريق العمليات الذهنية » وهذا الإدراك التأملى يستند إلى الحواس . 


والأفكار التى تأتى إلى العقل عن طريق الحواس هى الأفكار البسيطة و[مسزة 
95 ردن قبيل اللون والشكل والصلابة » والامتداد ؛ والحجم » والعدد والحركة » 
وغيرها من الأفكار » ويتناول العقل الأفكار البسيطة وينصب عليها نشاطه ويولف 
بذلك الأفكار المركبة 10685 :«16مد00 ولذلك لايقابلها محسوس يخارجى كما هر 
الخال فى الأفكار البسيطة والأفكار المركبة تشمل : 
-١‏ الأعراض 120065 وهى تدل على صفات لاتتقوم بنفسها بل توحد فى 
غيرها » كالحمال. الذى نصف به الزهرة أو الحديقة . 
1- الجواهر 511563122665 وهى أفكار دالة على أشياء توحد بذاتها وتوصف 
بالأعراض كالزهرة والحديقة والإنسان . 
؟- العلائات 2612]085 وهى أفكار تعبر عن روابط بين أشياء كفكرة الأبوة 
والأكير والأصغر . 
ويرى "لوك" أن الأفكار المركبة التى هى غرة نشاط العقل جعلت الفلاسبفة 
العقليين يتوهمون أنها فطرية نابعة من العقل ولادحل للتجربة فيها فيها » ويحلل لوك بعسض 
هذه الأفكار المركية ليقبت أنها من نهاية الأمرمستمدة من الأذكار البسيطة' الآتية 
بدورها من التجربة الحسية ؛ ففكرة اللانهائى » كان ديكارت يعدها فكرة نطرية 
واستنتج عن طريقها وجود الله » وذلك على النحو الآنى : لما كنت أشك فمعنى هذا 
أنتى ناقص » ولايمكن إدراك نقص إلا إذا كانت فى ذهنى فكرة الكمال اللامتناهى » 
فمن الذى وضع هذه الفكرة فى ذهنى » لابد من أن يكون موجودا كاملا لامتناهيأ أى 
الله ؛ ولكن لوك يرى أن هذه الفكرة ة وليدة نشاط العقل بتأليفه بين الأفكار البسيطة 
)١(‏ مقتبسة فى برتراند رسل » تاريخ الفلسغة الغربية » الكتاب الثالث (الفلسفة الحديفة) » ترجمة د. محمد ١‏ 
فتحى الشنيطى » اليئة المصرية العامة للكتاب , القاهرة » /ا191 » ص8١‏ . 


سن 


المستمدة من التجربة الحسية » ذلك أنه لما كان وجودنا محدودا بالزمان والمكان فإننا 
نتصور مكانا لاحد له وزمانا لاحد له عن طريق المقارنة والتخيل » من هنا تأتى فكرة 
اللامتناهى » فهى من ثم من تأليف العقل » وهى بذلك تالية لفكرة المتناهى الآثية من 
التجربة والتى لولاها لما وصلنا إليها » فالتجربة إذن هى معين المعرفة() . 

وبعد لوك جاء ديفيد هيوم 1333206 23:10 )١11175-11/1١1(‏ وأسس فلسفته 
التجريبية فى المعرفة على مقدمة أساسية هى أنه قسم إدراكاتنا كلها إلى قسمين : 
الانطباعات 150016551005 التى تنطبع بها حواس الإنسان بصورة مباشرة حيئما يمس 
8 بإحدى حواسه من ناحية » والأفكار 10635 وهى ماتنلفه الانطباعات عند 
الإنسان من صور ذهنية » وتتميز الانطباعات بأنها أكثر وضوحا وأقوى أثراً على حين 
تكون الأفكار أقل وضوحا وأضعف أثرا » فالأفكار نسخ باهتة من الانطباعات . 

فليس منا من لايعرف الفرق الواضح بين الإدراك العقلى عند من يعانى لذع 
الحرارة الشديدة » أو من ينعم بالدفء » وإدراكه العقتلى حين يستعيد ذلك الرحل 
نفسه ذكرى ماقد عاناه من لذع أو ماقد نعم به من دفء » فهذه الذكرى إنا بمئ على 
غرار ماقد أحسه الإنسان عند الانطباع الأول المباشر » لكنها يستحيل أن تبلغ من 
حيث القوة والوضوح ماقد بلغه ذلك الانطباع ؛ فالتفرقة إذن واضحة بين إحساس 
الشئ حين أكون على صلة مباشرة به » وبين صورته استعيدها فى ذهنى حين لايكون 
الشئ نفسه قائما على مشهد منى أو مسمع(') ؛ يقول هيوم فى "رسالة فى الطبيعة 
البشرية " : "إدراكات العقل البشرى بأسرها تنحل من تلقاء نفسها إلى نوعين متميز 
أحدهما من الآخر » وسأطلق عليهما لفظتى "انطباعات" و "أفكار" » وينحصر الفرق 
بين هذين النوعين فى درجات القوة والحيوية اللتين يطبعان بهما العقل ويلتمسان بهما 
الطريق إلى فكرنا أو شعورنا : فأما الإدراكات التى ترد إلينا بأبلغ القوة والعنف »ء قلنا 
أن نسميها "بالانطباعات" وإنى لأجمع تمت هذا الاسم كل احساساتنا وعواطفنا 
وانفعالاتنا عندما تظهر للمرة الأولى فى النفس » وأما لفظه "الأفكار" فأعنى بها 
مايكون فى التفكير والتدليل العقلى من صور نخافتة لتلك الاحساسات والعراطف 
والانفعالات .. وأعتقد أن توضيح هذا الفرق (بين الانطباعات والأنكار) لايتطلب 
بالضرورة الملزمة إفاضة فى القول » ذلك أن كل إنسان يستطيع بنفسه أن يدرك فى غير 


)١(‏ د . محمد فتحى الشنيطى » المعرفة » ص 1١١7-1١١١‏ . وانظر د. عزمى إسلام » حون لوك ء دار الثقافة 
للطباعة والتشر » التاهرة » 1١91/5‏ . 
(؟) د زكى نجيب تحمود » ديفد هيوم » نوابغ الفكر الغربى » (1) دارا المعارف ء القاهرة) / 2١530‏ ص77. 


ارين 


عسر الفرق بين الإحساس والتفكير ؛ إذ من اليسير أن نميز بينهما عندما يكونان فى 
درجاتهما المألوفة » ولو أنه أتى يمكن أن يقتربا عند النعاس ليس محالا فى حالات معينة 
أن يقترب أحدهما من الآحر اقترابا شديدا » مثشال ذلك فى حالات النعاس والحمى 
والجبون » والحالات التى :تتعرض فيها النفس إلى أى انفعال شديد العنف » فعنئذ قد 
تقزب أفكارنا من انطباعاتنا » وكذلك الأمر من ناحية أخرى قد يحدث أحيانا أن تبلغ 
انطباعاتنا من الخفوت والضعف حدا يتعذر علينا معه أن نفرق بينها وبين أفكارنا » غير 
أنه رغم هذا التشابه القريب بينهما فى حالات قليلة » إلا أنهما بصفة عامة يكونان مسن 
التباين بحيث يستحيل على أحد من الناس أن يتردد فى أن يضعهما فى قسمين مختلفين » 
رأن يخصص لكل منهما اسما لييرز مأبينهما من اختلاف"(0) . 

ويقسم هيوم الأفكار إلى بسيطة ومركية » والبسيط هو مالا يمكن تحليله » أما 
المركب فيمكن تعليله إلى ما هو أبسط منه » وإذا كانت الفكرة بسيطة كانت صورة 
لانطباع معين مثل لون التفاحة وطعمها » وإن كانت الفكرة مركبة » مثل فكرتى عن 
التفاحة ككل وهى فكرة مركبة من لون وطعم ورائحة وغيرها من الصفات » فيتعين 
تحليلها إلى عناصر وتحدد كل عنصر إلى انطباعه الذى هو صورة له . 

ويفرق هيوم بين نوعين من المعرفة » المعرفة المنصبة على تحديد العلاقات القائمة 
بين الأفكار 0410635 56188408 » والمعرفة التى تَفيرنا بخبر حديد عن أمور الواقع 


5 1112655 والعلوم الرياضية من السوع الأول » والعلوم الطبيعية.من النوع 
العا (5) 
فى اء 


ويرى هيوم أن كل تدليلاتنا الخاصة بأمور الواقع إنما تقوم على أساس العلاقة 
السببية 1618108 0911581 أى العلاقة السبب بالمسبب » فعن طريق هذه العلاقة يجاوز 
الإنسان حدود شهادة الحسن وشهادة الذاكرة فى حكمه على وقائع العالم الطبيعى » 
فسأل أى إنسان ما الذى يدعوه » مثلا إلى الاعتقاد بأن صديقه فلانا هو الآن مقيم فى 
الريف » مع أن حواسه لا تشهد فى اللحظة الراهنة شيئا عن إقامه صديقه ذاك » كلا 
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ولا ذاكرته تعى شيئا عن ذلك » يجيبك بأنه قد أقام اعتماده ذاك على أساس دافعة 
أخرى من وقائع العالم الطبيعى» كأن يقيمه مثلاً على أساس خطاب ورد إليه من 
صديقه » أو على ما كان قد سمعه من صديقه ذات يوم أنه معتزم أن يرتمل إلى الريف » 
لكن "الطاب" الذى ورد إليه من صديقه أو "العبارات" التى كان سمعها منه ليست 
هى نفسها "الإقامة" فى الريف » إنه - إذن - يستدل حقيقة من حقيقة أخرى » وبين 
اعتقاده بشئ على إدراكه الحسى لشئى آخخعر » وسوؤالنا الآن هو : ما الذى يسوغ له 

والدواب المسوغ هو علاقة السبب بالمسبب » فهذه العلاقة هى التى تستعين بها 
على يعاوزة حدود الادراكات الحسية سواء كانت قائمة الآن أو مستعادة بالذاكرة من 
حبرات ماضية . 
نقد مبدأ العلية باعتباره ضرورة عقلية : 

وطالما أن الرابطة السببية هامة فى أحكامنا على أمور الواقع » فلا مندوحة لنا 
عن البحث فى طريقة وصولنا إلى العلم بها » وأدل ما أقرره فى هذا الصدد ء مبداً 
أطلقه على سبيل التعميم الذى لا يعرف الشذوذ » وهو أن علمنا بالرابطة السيبية فى 
جميع حالاتها لا ينشاً عن التفكير العقلى الخالص » الذى يستغنى عن الخيرة الحسية من 
تقريره » أو بعبارة أخرى » ليس علمنا بالرابطة السببية فى أية حالة من حالاتها علما 
أل" لوعن مسافر لخر اللشمية ف إكنات صفاته 6" رن قراسحياة ذاليا وق 
جميع الحالات من الخبرة الحسية التى تقدم لنا الشيكين اللذين نحكم بأن بينهم رابطة 
السبب بالمسبب » تقدمهما لنا متصلا أحدهما بالآخر فى كل حالة يقعان فيها لنا فى 
خبرتنا » وإذا لم يحدث لشئ معين أن يقع لنا فى خبراتنا الحسية أبدا » بحيث لا ندرى 
يا عن سوايقة أو لواحقه أو مصاحياته » ثم سئلنا : ماذا يكون سيبه أو يكون مسبية) 
لاستحال علينا استحالة قاطعة أن نيب عن ذلك بشىئى » مهما تكن لدينا القدرات 
العتلية على أتم ما تكون كمالاً وقوة ؛ وعلى هذا النحو فالخيرة الحسية وحدهاء لا 
التفكير العقلى المخالص » هو المصدر الذى نستقى منه علمنا بعالم الواقع0) . 


ولكن هيوم قد جانب الصواب عندما رنئض كل معرفة أولية سابقة على 
التجربة» وأوحى بضرورة إحراق كل كتاب لا يعتمد على الرياضة أو التجربة » إذ 
المعرفة فى رأيه لا تخرج عن المعرفة القائمة على علاقات الأفكار والعرنة التى تدور 
حول أمور الواقع » وما بدا على أنه معرفة على خلاف هذين النوعين فليس من المعرفة 
الصحيحة فى شىء » وإنما هو لغو باطل . 


. 7١ - المرجع السابق » ص59‎ )١( 
؟”‎ 


يقول هيوم فى عحتام كتابه "'محث فى العقل البشرى" :"إننا إذا ما استعرضنا 
المكتبات مزودين بهذه المبادىء » فيالها من إبادة تلك التى نضطر إلى فعلها ! فلو تناولنا 
بأيدينا كتابا كائنا ما كان » كتابا فى اللاهوت أو فى الميتافيزيقا المدرسية » مفلا » 
فلنسأل :"هل يحتوى هذا الكتاب على تدليلات بحردة خاصة بالكم والعدد لا هل 
يحترى على تدليلات تعريبية خاصة بأمور الواقع والوجود الفعلى ؟" لا ؛ إذن فألق به 
فى النار 4 لأنه يستحيل أن ينطوى على شىء غير سفسطة ووهم"(0) ٠‏ 
5-"1- المذهب الحدسى :تدونده ا ندء س1 

ذهب برحسون 8618508 5168611 )١15141-1859(‏ إلى أنه بالإضافة إلى 
العمل الذى توهم أنصاره أنه يقدم لنا المعرفة برمتها » تود ملكة أنمرى للمعرفة 3 
وهى من كبيل التجربة الوجدانية ع سمماها برحسون الحدسى 1 ولذلك حيئ 
مذهبه بالمذهب الحدسى » فما هو المقصود بالحدسى » وما هو الفرق بينه وبين العقل؟. 

إن لفظ الحدسى له عدة معانى متباينة » من بينها9) : 

-١‏ الحدس الحسى 56115116 111011101 وهو الإدراك المباشر للمحسوسات ؛ 
قبل إدراكى الألوان والأضواء الصادرة عن تفاحة أراها أمامى » وإدراكى 
لطعمها إذا ذقتها , ولرائحتها إذا تممتهاء والإحساس الخالص لا وحود لىع 

- الحدس التجريبى 16او1تامتتاء 114108ا126[ وهو الإدراك المباشر الناشىء عن 
الممارسة المستمرة » مثل إدراك الطييب الماهر لداء المريض من جرد مشاهدته 
وقبل إحراء فحوص وتعاليل طبية . 

لا الحدس العقلى ه[[عت0اءة1ا6غ10 2ه تناس وهر الإدراك المباشر -دون 
براهين- للمعانى العقلية الحردة التى لايمكن إحراء تارب عمليْة عليها , 
مثل إدراك أن العدد لامتناه» وكذلك المكان والزمان . 

4- الحدس التنبؤى 0601281366 هونا ندطنز يدث أحيانا فى الاكتشافات 
العلمية أن تكون نتيجة نحة ولامعة تطرأ على ذهن العالم بعد طول التجارب» 
كما يحدث فى محاولة حل المسائل الحندسية أن يُخطر ببال فجأة الحل 


.171- 1١ص‎ » مقتبسة فى المرحع السابق‎ )١( 
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المطلوب» بعد محاولات عديدة غير مثمرة » وهذا نوع من الحدس » الذى 
نستشعر فيه الحل ولتنياً بالتتيجة قبل إتَام سلسلة البراهين والتجارب . 


والحدس فى معناه اللغرى يعنى الظن والتخمين فى معانى الكلام والأمور» 
والنظر الخفى » والضرب والذهاب فى الأرض على غير هداية » والرمى والسرعة » فى 
السير والمعنى على غير استقامة » أو على غير طريقة مستمرة() . 

ولكن الحدس الذى يعنينا هنا هو الحدس الميتافيزيقى عند برحون والذى يعد 
ضربا من المشاركة الوجدانية ننفذ إلى باطن الأشياء ونوعا من الإدراك المباشر لحياتنا 
الباطئية ؛ ويرى برجون أن هناك طريقين للمعرفة : الأول هو طريق العلم والغانى هو 
طريق الميتافيزيقاء طريق العلم من وجهة نظر برحون هو طريق المادة والكم والامتداد 
والكان ومنهجه هو "التحليل" و "التصنيف" وأداتها هى العقل » والعالم من وجهة نظر 
التحليل لابد أن ينظر إليه باعتباره مؤلفا من أشياء يمكن نصلها بعضها عن بعض»ء أما 
من وحهة نظر التصنيف » فإن هذه الأشياء يجب النظر إليها برصفها حالات قابلة 
للتكرار فى إطار أنواع متماثلة ؛ أما طريق اميتافيزيقيا أو الفلسفة فهو طريق الرورح 
والأمان والديومة ومنهجه هو التعاطف الروحى وأدائه هى الخحدس . ٠‏ 

والحدس عند برحسون. يختلف عن كل أنواع الحدس فى نقطة البداية وفى الميدان 
الذى يدركه فبرحسون قدم لنا الحدس باعتباره الملكة الخخاصة بادراك "الزمان الباطنى" 
أو الزمان الشعورى . وبرحسون بذلك هو فليسوف الزمان » فقد لاحظ اهتمام 
الفلاسفة بالمكان » وبالأشياء التى تحتل المكان » والذين اهتموا بالزمان لم يفهموا منه إلا 
هذا الزمان المرتبط بالمككان » وذلك الزمان الآلى الذى نستطيع قياسه بالساعة » أما 
برحسون فقد اتذذ نقطة بداية مختلفة وهى.البدء من زمان آخمر هو الزمان الباطنى 
ويتميز هذا الزمان بأنه : 

. لا يخضع للقياس‎ -١ 

. زمان تتجدد لحظاته دائما‎ -١ 

- لايتصل اتصالا مباشراً بالمكان لأنه اص بالحياة الشعورية . 


هو الغريزة بعد أن صارت زاهدة فى العمل » داعية بنفسها قادرة على التفكير فى 


(1) د. جيل صليها » المعجم الفلسفى ء انحلد الأول : دار الكتاب اللبنائى » بيروت 6 151١‏ ؛ ص ص 
-4١‏ 1055. 


موضوعها وعلى التوسع بدون حدود .. . وإذا كان الحدس بهذا يتجاوز العقل فإنه مسن 
لعقل حاءت يقظة التى رفعته لل هذه الرتبةالتى هو فيها ء إذ بدون العقل كان الحدن 
سيبقى فى صورة الغريزة » عاكفا على الموضوع الخاص الذى يهمه عمليا ومعيرا عن 
ذاته فى المنارج فى شكل حركات وأفعال"(20) . 


إن العقل أداة العلم والحدس أداة الفليسوف , والعقل لايدرك إلا الصفء 
وللفضل والكسى# وعد ب انا يرود ويتتتى + زللتجاتس » رو ابشمللة اتاد + 
وبفلاف هذا تماماً مسلك الوحدان إنه يضعما فورا فى داخمل الواقع ويجعلنا نشهد 
صيرورته الخالعة » ولما كان العقل يتجه دائماً ثخو ما هو مفيد عمليا » فإنه لا يعطينا غير 
معرفة جزئية » والحدس ينصرف عن كل ما هو مفيد عمليا » ويرى الأشياء تحت مظهر 
المدة (من زاوية المدة) ويعطيئا معرفة شاملة » إنه يدرك اللامتجانس » والمتصل » 
والتداحل المتبادل » وما لايمكن التنبو به , والممكن . والحرية » والحياة » وبالجملة 
الروس(© . 

ويقارن برحون المعرفة العقلية بآلة السينما إذ يقول فى "التطور المنالق" : "غير 
أن العقل لما كان مشغولا » قبل كل شىء » بضرورات العمل فإنه يشبه الحواس فى أنه 
يقتصر على أن يلتقط » بين حين وحن » من الصيرورة المادية مناظر فورية وثابمة تبعاً 
لذلك و وإذا حذا الشعور بدوره حذو العمل » فإنه لا يلاحظ من إلحياة الداحلية سوى 
ظراهرها تامة التكوين ولا يشعر بالحياة : وهى فسى سبيل تكوينها إلا شعورا 
غامض]"27)؛ ويشبه برحون دور العقل بدور المخرج السينمائى الذى يلتقط جموعة مسن 
الصور الفوتوغرافية عن أداء الممثلين لدور معين ويجمعها فى تسلسل » وعندما يعرضه 
بطريقة خاصة يمس المشاهدون بوجود حركة حقيقية حقيقية » مع أن الشريط نفسه ليس فيه 
مايعبر عن هذه الحركة الحقيقية » يقول : "تلك هى الحيلة التى يصطنعها المخسرج 
اسينحائق + وتلك نج لزنا لخيلة فى تستعواتترنا )زلا ان ل ا 


. 192-193 .ط2 , العنامامع عأ21618 11.5, ممدكوءه8 (1) 
نقلاً عن : د. محمد ثابت الفندى ؛ مع الفيلسوف ء الطبعة الأولى » دار النهضة العر 
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(؟) بتروبى » مصادر وتيارات الغ الفلسفة اللعاصرة فى فرنسا . المزء الثازى » ترجمة د. عبد الرحمن بدوى ؛ دار 
النهضة العربية » القاهرة » ١551/‏ ص 191-19٠0‏ . 
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إلى الصيرورة الداخلية للأشياء نضع أنفسنا خارجها لكى نعيد تأليف صيرورتها بطريقة 
مصطنعة ؛ فنلتقط مناظر فورية على وجه التقريب من الحقيقة الواقعية التى تمرء ولما 
كانت هذه المناظر مميزة لهذه الحقيقة » فإنه يكفينا أن نسلكها على طول صيرورة بمردة 
ا اي 0 تحاكى ماتحتوى عليه هذه 
الصيرورة نفسها من عناصر نوعية ؛ وهذه هى الطريقة التى يسلكها الإدراك الحسى 
والإدراك العقلى » واللغة إلى وحه العموم 00 أكان الأمر خخاصا بالتفكير فى 
الصيرورة أم التعبير عنها ؛ بل إدراكها حسيا ء فإننا لانفعل سوى أن [نُشَغْل مايشبه 
أ يكرث نصورا يمان داخحليا(!) » والخاصة المميزة إذن للمعرفة العملية كما يهاحميا 
برحون هى أنها ذات طبيعة سينمائية . 

ويمكن أن نلخخص الاعتراضات التى يوجهها برجسون إلى المعرفة العتلية على 
النحو الآتى2592 : 

-١‏ المعرفة العقلية لاتستطيع أن 7 تلمس الشىء موضوع المعرفنة إلا مسا سطحيا 
وتتناوله من الخارج فقط : إنها تدور حوله » ولكنها لانستطيع مطلقاً أن 
تنفذ إلى باطنه » إنها تستطيع أن تحلله وتكون عنه تصورا عقليا بارداء 
ولكنها لاتستطيع أن تصل إلى حياة هذا الشىء . 

7- المعرفة العمّلية معرفة نسبية » إذا أنها تبدأ وتنتهى من وجهة نظر كل فرد 
وتبعا لاتّماهه العقلى » ومعنى ذلك أن المعرفة العقلية عاجزة عن أن تصل إلى 
ما عليه الشىء فى الواقع أو أن تنفذ إلى طبيعته النابضة بالحياة وتعيش فيها . 

٠‏ المعرفة العقلية معرفة بحردة كمية للشىء » أعنى أنها تريد أن تكون عامة» 
ومن أحل ذلك فكل ماتستطيع أن تصل إليه هو رسم تتخطيطى برد للشىء 
موضوع المعرفة » وهذا الرسم التخطيطى مقتطع فودهءء2 من محيطه الذى 
يتحقق فيه » ولايمثل إلا رمز الشىء فى حالته الكمية . 

غ- المعرفة العقلية معرفة ميتة استاتيكية لاتستطيع أن تنقل إلينا إلا حالة واحدة 
للشىء » وهى حالته الثابتة غير المتحركة . 


ه- المعرفة العتلية تلجاً إلى تحليل الشىء موضوع المعرفة إلى أحزاء ثم تقوم 
بتركيب الأجزاء التى حللتها » ولكن الكل التركيبى الذى سنحصل عليه بعد 


. . ؟3!١ص‎ » المرجع السابق‎ )١( 
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عمليات التحليل والتركيب سيكون مختلفا تمام الاختلاف عن الكل الملىء 
بالحياة والذى يمثل حالة الشىء بل أن يقطعة العقل ويحلله . 

هذه المعرفة العقلية الاستايتكية الجامدة الميتة النسبية السطحية هى معرفة العلماء 
لأن القوانيين العلمية تتصف بهذا كله » وفى مقابل هذه المعرفة العقلية يوجد 
الحدس وهو ضرب من التجربة المباشرة مع الأشياء ينقل إلينا الحياة الكلية 
للشىء دون لحوء إلى تعليل بل يجعلنا نعيش فى جو من التعاطف 2)16صسررة 
مع الشىء موضوع المعرفة فالحدس إذن معرفة تفوق المعرفة العقلية وتسمو 
عليها » وهو خاص بالمعرفة الفلسفية9"© , ٠‏ 

الحدس عند الصوفية : 


إذا كان العقليون قد نظروا إلى العمل باعتباره الطريق الوحيد الموصل إلى المعرفة» 
ونظر التجريبيون إلى الس بوصفه مصدر المعرفة » فإن الصوفية فى الإسلام يرون أن 
اللعرفة الحسية أكثر درجات المعرفة عرضة للخطأ » وأن المعرفة العقلية وإن كانت أكثر 
رسوخاً وثقة إذا ما قورنت بالمعرفة الحسية» إلا أن العقل'له بحال دود ليس فى وسعه 
أن يتجاوزهء وأن وراء المعرفة الحسية والعقلية نطاقا آحر يمغل آخر يمثل المعرفة اليقيئية أر 
العلم اليقينى » و طريقه هو الحدس أو الذوق أو العيان أو الوجدان أو ماجرى بجراها 
من مصطلحات الصوفية, َ 

والحدس الصوفى لايأتى نتيجة لعملية التعلم أو التأمل وإِئما هو نور يقذفه الله فى 
قلب الصونى » يقول الغزالى : "وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف فمن ظن أن 
الكشف موقوف على الأدلة المحررة نقد ضيق رحمة الله تعالى الواسعة » ولما سكل 
رسول الله عليه السلام عن "الشرح" ومعناه فى ثوله تعالى (إفمن يرد الله أن يهديه 
يشرح صدره للإسلام» تال : "هو نور يقذفه الله تعالى فى القلب" فقيل وماعلامته ؟ 
فقال التجافى عن دار الغرور والإنابة إلى دار الخلود"2©9 . . 

ويحدد الغزالى العلم اليقين الذى يتوق إليه الصوفية بقوله :"العلم اليقينى هر 
الذى 'يكشف فيه المعلوم انكشافا لاييقى معه ريب» ولايقارنه إمكان الغلط والوهم ء 
ولا يتسع القلب لتقدير ذلك » بل الأمان من الخطأ ينبغى أن يكون مقارنا لليقين مقارنة 
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لو تحدى بإظهار بطلائه مثلا من يقلب الححر ذهها والعصا ثعبانا » . م يورث ذلك شكا 
وإنكار؟"(23 , 


500 إلى الحالة التى يكون فيها عرضة لتلقى النور الإلهى » يتعبين 
عليه أن يقطع العلائق كلها ويقيل بكنه الهمة على الله » وبعبارة أخسرى يقوم بتخحلية 
تومن كل ارق الت بذكر الله » يقول الغزالى :"ولاتظئن أن هذه الطاقة 

تنفتح بالنوم والموت فقط » بل تنفتح باليقظة لمن أخلص اللجهاد والرياضة وتخلص من يد 
الشهوة والغضب والأخلاق القبيحة والأعمال الرديئة ؛ فإذا حلس فى مكان تحال 
وعطل طريق الحدواس ؛ وفتح عين الباطن وسمعه : وجعل القلسب فى مناسبة عالم 
الملكرت وقال دائما -الله الله الله- بقلبه دون لساته إلى أن يصير لاخبر معه من نفسسه 
ولا من العالم ويبقى لايرى شيئا إلا الله سبحانه وتعالى انفتحت تلك الطاقة » وأبصر 
فى اليقظة الذى يبصره فى النوم » فتظهر له أرواح الملائكة والأنبيساء ... واتكشف له 
تاككرت السيرات والأرض + وراى سنا لالمكين صرح ولا وسه كبا ثبال 
النبسى يي :"زويست لى الأرض فرأيست مشارقها ومغاريها " وقال الله عز 
وجل:فو وكذلك نرى إبراهيم ملكوت السموات والأرض» ء لأن علوم الأنبياء 
عليهم السلام كلها كانت من هذا الطريق لامن طريق الحواس» كما قال الله سبحانه 
وتعالمى :«إواذكر اسم ربك وتبتل إليه تبتيلا4 معناه الانقطاع عن كل شىء » رتطهير 
القلب من كل شىء » والابتهال إليه سبحانه بالكليسة » وهو طريق الصوفية ... ولنا 
طريق التعليم فهو طريق العلماء وهذه الدرحة الكبيرة مختصرة من طريق النبوة » 
وكذلك علم الأولياء لأنه وقع فى قلوبهم بلا واسطة من حضرة الحق كما قال سبحانه 
وتعالى «9آتيناه رحمة هن عندنا وعلمناه من لدنا علماي» وهذه الطريقة لا تفهم إلا 
بالعري ران سل بالاري ل صر باصا 017) ومعداايري العريه إن 
المعرفة اليقينية تفي تفيض من نبع يتجاوز نطاق الحس والعقل معا , 

على أن هناك شيعا تحدر الإشارة إليه هنا وهو أن أصحاب المذهب الخدسى من 
الفلاسفة والصوفية إذا كانوا قد رفعوا من شأن الحدس كمصدر للمعرفة » فلا يعنى هذا 
أزدراء العقل وانكار دوره » ولا يعنى التخلى عن تقدير الحس وعدم الاعتراف بقيمته » 
وإنما يعنى فحسب أن هاتين الأدائين تقدمان لنا معرفة محدودة ونسبية » وأن هناك 
معرفة أحرى أسمى وأعلى وهى المعرفة الحدسية . 


, الرججع السابق » ص58‎ )١( 
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4-5- المذهب البراجماتى : 18251215111 

هاجم أصحاب المذهب الحدسى المعرفة العقلية » وكذلك فعل أنصار المذهب 
البراحماتى » فقد حاءت البراحماتية لتمئل هجوما آحر على المذهب العقلى وتعد فى 
الوئنت نفسه تطويرا للمذهب التجريبى بالمعنى التقليدى ؟ 

تطلق الفلسفة البراجماتية على مجموعة من الفلسفات اللمتباينة إلى حد ماء والتى 
ترتكز جميعها على مبدأ مؤداه أن صحة الفكرة تعتمد على ما تؤدى إليه من نتائج 
عملية ناجحة » وكان الفيلسوف الأمريكى "تشارلز ساندرز ببسيرس 01131165 
ععمه 50615 )١9414-1819(‏ هو أول من استخدم اسم البراجماتية وصاغ هذه 
الفلسفة صياغة اقتربت من الاكتمال . 


وفى عام ١417/‏ نشر بيرس ممالا بعنوان "كيف نجعل أفكارنا -20 
إجابة عن سؤال » ما هو المدرك العقلى ؟ صاغ بيرس قاعدته البراجماتية تية الشهيرة : 
الأثار التي يور أن يكرن لا نتائج تعلية على للوضوع الا اتفكر نيه ومندالق: 3 
فكرتنا عن هذه الآثار هى كل فكرتنا عن الموضوع" » وهو يوضح قاعدته بقوله إن 
فكرتنا عن "التبيذ" لا تعنى شيا "إلا ماله من آثار معيئة على حواسنا مباشرة كانت » 
. أو غير مباشرة" وكذلك أيضا إذا قلنا عن شىء ما أنه "صلب" فإنما نعنى أنه لن يندش 
بواسطة مواد أخرى كنيرة" ويجمل بيرس رأيه قائلا :"إن فكرتنا عن أى شىء هى 
فكرتنا عن آثاره الحسية" » وهو يقدم قاعدته على أنها أداة للتمييز بين المعرفة الصحيحة 
والمعرقة الزائفة » فالمعرفة الصحيحة » أى الفكرة الصحيحة عن موضوع ماء تمكتنا من 
ا ا يي ؛ ولقد .استغل بسيرس"” 
فكرة تحقيق الفروض » تلك الفكرة التى عرف أهميتها من العلم الحديث ؛ والوائع أن 
كل أفكارنا فى رأى بيرس شبيهة بالفروض العلمية(©) . 
وجاء بعد بيرس التابعان الكبيران اللذان سارا على دربه وهما وليم جيمس 
اانا و5 ري 0 0 


0 , 'إلغهمل! ععماهد تقاناممم عطا مذ "تقعأك ك3ع10 كناه م1231 0 بجو1ط” ,.ده بموزوط 5 


.111 
)١(‏ المرسوعة الفلسفية ١‏ الختصرة » ترجمة فؤاد كامل وحلال العشرى وعبد الرشيد الصادق » مكتبة الأنجلو 
المسرية » القاهرة » امقاءص”١٠.‏ 
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الإنجليزى فرديناند شيلز مع التتلة.و.ه 20تمذليه5 (18514-/1971) الذى طورها 
وصبغها بصبغة إنسانية فيما أطلق عليه اسم المأذهب الإنسانى 2و تنتقتسنا11 . 


وفيما يتعلق بنظرية المعرفة يتفق البراجماتيون على رد الحقيقة إلى المنفعة وعلى أن 
المعيار الوحيد للحقيقة هو القيمة والنجاح » وقد أفضى بهم هذا إلى إنكار أن تكون 
المعرفة نظرية أو تأملية تحضة . 

والبراماتية عمغزاها العام كما حددها ديوى فى "قاموس القرن" 8 هى 
النظرية القائلة بأن عمليات المعرفة وموادها تتعين فى حدود الاعتبارات العملية أو 
الفرضية فليس ثمة حال للقرل بأن المعرفة تتعين فى حدود الاعتبارات النظرية التأملية 
الدقيقة أو .الاعتبارات الفكرية اللحردة"(1) ؛ وهى فيما يقول حيمس : "إنها اتجحاه تحويل 
لفك اهيدا عن الأشياء الأولية ؛ المبادئ ؛ النراميس » الفئات ‏ الحتميات المسلم بهاء 
وتوجيه النظر ثحو الأشياء الأخيرة » الغمرات » النتائج » الآثار » الوقائع » الحقائق"9© ؛ 
وعلى هذا النحو تقف البراجمائية ضد الفلسفات المثالية أو العقلية وتقترب من الفلسفات 
ا ا ا ااي "البراحماتية" به بقرله عنها أنها 

سم جديد لطريقة قديكة فى التفكير"؛ إذ هى فى رأيه "تمثل ابّماها مألوفا فى الفلسفة 
7 وهو الاجّماه التجريبى" وإذا كان الأمر كذلك » فما الذى كيز البراجماتية ؟ 

إن الشىء الذى تتفق حوله البراجماتية مع التجريبية التقليدية عند لوك وبا ركلى 
وهيوم ومل » هو الاعتماد على الخبرة المسية » أى الركون إلى الواقع النارحى كما 
يظهر فى خخيرتنا الحسية » والاستناد إلى التجربة كما تأتى به الحواس » أما الشىء الذى 
يلفتٍ النظر للحدته فى اليراجماتية فهو أنها تستبدل النظر إلى المستقبل بالنظر إلى الماضى » 
أو قل تستبدل النظر إلى الأمام بالنظر إلى الوراء ؛ فالتجريبية التقليدية اهتمت فى تحليل 
المعرفة الإنسانية بردها إلى أصوا البسيطة والبحث فى العلاقة بين الأشياء المخارجية 
وآثارها على حواسنا وماينشأً من معرفة نتيجة ذلك اللقاء بين الأشياء والحواس » أما 
البراحماتية فصرفت اهتماماتها إلى ربط معارئنا بالتجربة لا من حيث الأصل والنشأة بل 
من حيث النتائج » ومن ثم فإن البراجماتية لاتشغل نفسها بالسؤال عن نشأة اللعرفة 
والأفكار » بل ينصب حل اهتمامها على النتائج المترتبة على المعرفة والأفكار فى 
الواقء59) 

ا 


بججع31 .0 ملتاءتاطبط تتقالتصعة/8 ,لإنارهكماتط2 لهنعمد هذ عاممطلصقط, .15.3 جاءء8 () 
1 و عونلا 
)١(‏ وليم حيمس »ء البراجماتية » ترجمة د.محمد على العريان » دار النهضة العربية » القاهرة » 1576) ص76 . 
(”) المرجع السابق » ص١7‏ . 
إرنفا 


وعلى هذا النحو» فإن البراحماتية هى " محاولة تفسير كل فكرة بتتبع واقتفاء أر 
نتائجها العملية ا وو و الت حكن ارسي 
العملية- إذا كانت هذه الفكرة صحيحة بدلا من ذلك ؟ إذا لم يكن ثمة فرق عملى 
يكن كيعة) البدال إذن تجتى من الوبحية العملية امس التي و + .ومن تم إن ايا نزاع 
أو نحصام بشأنها نزاع عقيم تافة معدوم الجدوى"20 . 


ولقد اتفق ديوى مع برس وحيمس على الفكرة الأساسية التى قامت عليها 
البراجمائية وهى أن صحة الأفكار تقاس .ما يترتب عليها من منفعة ونتاج » ولكنه قدم 
صسورة إعسرى للززاجماتيسة غرفت باببم تعب " الذرائع" أو "الأداتية 5" 
مسكثلة معصدةئؤوه5 وموداها أن المعرفة أداة للعمل » فالأفكار ذرائع أو وسائل نتوسل 
هانقى توجيه سولكناعا ممق لغاة لأنشودة + ولاتوصف الفكيرة بأنها '"حق ق" إلا إذا 
كانت مرشداً يهدينا إلى حل مشكلة معينة» ويسوق ديرى مثلا يوضح به فكرته على 
النحو الآتى : عب أن رحلا نسائرا ف جية لايألفها ويضل إل مفورق طرق » وطلما 
أنه يفتقر إلى معرفة يقينية بطريق العردة » فإن حالة الحيرة » والشك تغلب عليه » فأى , 
طريق هو الطريق الصحيح ؛ وكيف تتبدد الحيرة ؟ 

لاملك سوى احتمالين : إما أن يسلك طريقا سلوكاً عشوائيا » أو يتعين عليه أن 
يحدد أساسا للنتيجة وهى أن طريقا معينا هو الطريق الصحيح ؛ وتحديد هذا الأمر 
براسطة الفكر سيتضمن دنا لوقائع أخرى » سواء طرأت على الذهن عن طريق الذاكرة 
أو عن طريق ملاحظات كوي ادغ طرويما فعا رقص علق ارداق ' الى 
تتجاذبه الحيرة أن يتعرف بدقة قة على الأشياء المقامة لديهء ويجب عليه أن يقدح زناد 
ذاكرته » وهو يبحث عن دليل ؛ ريما يتسلق شجرة » وريكا يسلك هذا الاتّماه أولا ثم 
لاك :ذا وهو يريد شيعا كن الطريعة قد يكن إلاضة أو ريسل إن فكره المتأمل 
يهدف إلى اكتشاف الوقائع التى تفى بغرضة9) . 


ويتبين لنا من هذا المثال أن الفكرة التى نطرأ لذلك المسافر ترتبط .موقف معين » 
وليست سابحة فى خلاء » ولابد أن ترسم خخطة واضحة لحل المشكلة التى تواحه ذلك 


. المرحع السابق » ص54‎ )١( 
بتاأتقع11 : صماوه8, علمتط1 عم بسمطرعل ,بره بعوط-(2)‎ 1933,22.13-14. 
وانظر أيضا حون ديوى ء المنطق نظرية البحث ؛ ترجمة : د.زكى ميب محمود عدار المعارف » القاهرة‎ 
» الطبعة الثالشة دار المعارف‎ )١1( ود. أحمد فواد الأهواتى » حون ديوى » نوابغ الفكر الغربى‎ 9 
١ 4-١ ٠١7ص‎ » القاهرة » دون تاريخ‎ 
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المسافر » وهكذا تكون الأفكار أدوات وتكتسب صوابها من مدى هدايتها لأصحابها 
فى محال السلوك والعمل » وإن شكت أن تضع ذلك بعبارة أخصرى قل إن الفكرة عند 
صاحبها كالخريطة فى يد المسافر » ولا تكتسب الخريطة قيمتها من دقة وجمال ألوانها » 
وإنما تتوقف قيمتها على كونها أداة يهتدى بها المسافر لمعرفة المواطن التى يقصدها . 

ويتضح لنا ما أسلفناه أن البراماتية قامت لمهاجمة المذهب العقلى على وحه 
المخصوص » فإذا كان المذهب العقلى يأحذ على عاتقه البحث عن ماهيات الأشياءى» 
فإن البراجماتية تذهب إلى أن هذه الماهيات العقلية لارجود ها » بل الموحود هو الآثار 
السلوكية المترتبة على الأفكار ءرإذا كان العقليون يرون أن الحقيقة باطنة فى الأشياعء 
فإن البراحماتيين يقولون : 


إن الحقيقة تقبل على الأشياء من الخارج » أى من دنيا الفعل » والسلوك » وإذا 
كان العقليون يعتقدون أن الصور العقلية للأشياء أهم فى الدلالة على هذه الأشياء من 
آثارها الحسية » فإن البراجماتيين يُخالفونهم ويرون أنه لاشىء يعدل الآثار الحسسية » وإذا 
كان بعض العقلانيين (كانط مثلا) قد رأى أن الوظيفة الأساسية للعقل قائمة فى أن 
ينشر على الأشياء مجموعة من العلاتات » فإن البرا<ماتيين يذهبون إلى أن العلائات 
توحد بين الأشياء فى الطبيعة(١2‏ ؛ أى أنها محانبة إشياء وليست مفارقة لها . 


فى مه 


/ا-- تعقدب : 


يتبين لنا من نخلال هذا العرض الموضوعى للتصور الغربى للمعرفة أنه يتسم بعدة 
ملامح يأتى فى موضع الصدارة منها أنه تصور يدور فى نطاق الوجود ولايتجاوزه » 
كما أنه تصور متنافر يرفض كل عنصر من عناصره العنصر الآخر ٠.‏ | 

ولو نظرنا إلى الملمح الأول » لوجدنا أن العرفة فى الفكر الغربى تقتصر على 
الوحود» وظهر هذا واضحا من وسائل المعرفة التى انصبت على عقّل الإنسان عند 
العقليين » وعلى حواسه عند الحسيين وشاركهم البراماتيون فى الركون إلى حواس 
الإنسان كمصدر للمعرفة وزادوا على ذلك الاهتمام بنتائج المعرفة والأفكار » ثم جاء 
الحدسيون ليردوا شيئا من الاعتبار للحدس والوحدان ؛ والشىء الحدير بالملاحظة هنا أن 
المعرفة ترتبط بالإانسان وجودا وعدمًا » سواء كان الوحود يمعنى الطبيعة هر مصدر 
المعرفة للإنسان أم كانت ملكات الإنسان مصدرا لما .. فإن المعرفة فى هذه الحالة تدور 
كلها فى إطار الوجود ؛ ونحن لامجانب الصواب إذا قلنا إن التصور الغربى ضميق ومحدود 
عندما يجعل مصدر المعرفة هو الوجود فحسب . 


.1١884 د. ييى هويدى » مقدمة فى الفلسفة العامة » ص‎ )١( 
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ربالإضافة إلى ذلك فإن التصور الغربى متنافر يقوم كل عنصر منه على انقاض 
النعصر الآخر » فإذا كان المذهب العقلى قد جعل من العقل مصدرا وحيدا لكل 
معازشنا قإن الذهب التخرين ينكر ذلك وععل من التحربة درا للمعرفة م وبختاء 
المذهب الحدسى وانتقد المذهبين العقلى والتجريبى على أسامه أن المعرفة التى نحضل 
عليها من هذين المذهبين هى معرفة سطحية ونسبية وميتة » على حين يقدم لنا الحدس 
معرفة عميقة حقيقية حية ؛ وحن نرى أن هذا التعارض الذى يقيمه الفلاسفة بين 
مذاهبهم ليس له مايسوغه إذا شئنا إصابه الحق فى البحث عن مصادر المعرفة » لأن كل 
مذهب منها يتنارل فى حقيقة أمره حانبا من الموضوع غير الجوانب التى تتناولها 
المذاهب الأخرى » وعلى هذا النحو يجب النظر إلى هذه المذاهب على أنها متكاملة ) 
وهو رأى سوف يبدو واضحا فى التصور الإسلامى للمعرفة . 

ولقد ترتب على تركيز كل مذهب من مذاهب المعرفة فى الفكر الغربى على 
جانب واحد من ملكات الإنسان وقدراته وحواسه أن التصور الغربى للمعرفة ظهر: 
جزئيا محدودا لايدرك الأمر إلا من زوايا متباينة جزئية لايصعد بعدها إلى كل يجمع هذا 
الشتات ويضمه فى وحده متسقة ؛ كما نتج عن هذه النظرة الجزئية نتائج غاية فى 
الخطورة وأهمها أن كل مذهب بالغ ف تقدير ماركن إليه من مصادر المعرفة » وإذا 
كانت هذه المذاهب كلها تدور فى فلك الإنسنان » فكان من الطبيعى أن تقدم صورة 
غير حقيقية للإنسان باعتباره سيدا للكون ومثل مركز العالم كله » وكان من الطبيعى 
أيضا أن يرتبط بهذا تحديد الغاية من المعرنة فى مقولة أساسية هى قهر الطبيعة ع 
والسيطرة عليها » ونحن لاننكر عليهم هذا الانتقال من النظر إلى الإنسان باعتباره مركزا 
للعالم إلى النظر إلى الهدف المنشود من وراء المعرفة باعتباره قهرا للطبيعة » وإتما نتكر 
عليهم المقدمة فى الأساس ومنذ البداية » فالإنسان سيد فى الكون لاسيد له . 

على أن الملمح الذى يكشف عن جوهر التصور الغربى فى المعرفة ويلزم عن 
الملامح الأخرى هو أنه تصور "مادى" » فلو أعدنا النظر مرة أعصرى إلى تحليل المعرفة 
ومصادرها فى هذا التصور » لتبين لنا فى وضوح أن الاهتمام قد انصب كله على 
الوحود » أما ماكان قبل هذا الرحود وماسيكون بعده فلم يمظ بأية عناية فى التصور 
الغربى ؛ لكى نكون .كأمن من الزلل نضيف فنقول إلا فى حالات نادرة » ولاغرو يعد 
ذلك أن يرصف هذا التصور بأنه مادى لاثجاوز حدود المادة إلى ماقبلها ومابعدها 
ومافوتها » ولذلك كثيرا ماثمرى وصف التصور الغربى بأنه تصور أعرج يسير على 
رحل واحدة » أر أنه طائر مهيض فقد جناحيه » جناح ماقبل الوجود وحناج مابعده ؛ 
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ويستطيع التصور الإسلامى للمعرفة أن يرد إلى هذا الطائر حناجية المفتردين » لأنه 
وحده هو الذى يملك الشىء الذى يقال عن خالق هذا الوحود وغايته ومهمة الإنسان 
فيه وماكان قبله وماسيكون بعذه . 


ومع ذلك فنحن لاندعى أن التصور الغربى للمعرفة تصور نحاطئع برمته » وأننا 
لانستطيع أن نصل من نحلاله إلى أية حقيقة » كلا ء إنما نزعم أنه تصور يختلط فيه 
صواب بغطأ بحيث نستطيع أن نقول إنه تصور غامت رؤيته » كما أنه تصور ناقص 
ومحدود ؛ راذا كان هناك تصور هذا شأنة » فمن الضلال والتضليل تقديمه للداس على 
أساس أنه النموذج المعرفى الذى يُجب أن نتبعه حذو النعل بالنعل » أو نقد عليه عنوة 
كل التصورات المعرفية الأخرى . 
8- المعرفة فى التصور الإسلامى : 
١-8‏ رفض الشكية النزعة و"الاعتقاد" المسيحى : 

تزايدت النزعة الشكية تزايدا ملحوظا وخخطيرا فر الها المتابسرة» وتخامينة ني 
العالم الغربى ؛ فهى المبدأ السائد بين المثقفين » وغالبا ماتوجد بين غير المثقفين الذين 
يجارون أهل الفكر فى مجمتمعاتهم ؛ وهذا الانتشار المدهش للنزعة الشكية ناشىء إلى حد 
ما عن بجاح العلم الذى جرى النقلر إليه على أنه انتعصار متصل للعقل التجريبى على 
العمل الدينى » ويجرى تعريف العمل الدينى على أنه العقل بد يشايع الأفكار التى 
تعلمها الكنيسة وتقدمها للناس ؛ ويرى التجريبيون أن الكنيسة قد فقدت حاكميتها آر 
سلطتها فى تعليم الحقيقة منذ زمن بعيد » ولم تكن سلطتها أبدا بذات قيمة لأن موتفها 
درجماطيقى بالضرورة:؛ أى أنها تسلم بقضايا معينة يحيث تكون صادقة درن أن 
تخضعها أولا لاختار بتحريبى وفحص نقدى ؛ ولاتزال النشوة تغمر المثقفين فى العالم 
الغربى » ومن حذا حذوهم فى عالمنا العربى , بهذا النصر السهل للعل العلمى على 
الكنيسة » ويسبب هذه النشوة تراهم يقفزون إلى تعميم خحاطىع ومزدوج مفاده أنه 
حيث إن المعرفة الدينية هى معرفة دوجماطيقية بالضرورة » فإن كل الطرق إلى الحقيقة 
لابد أن تكون تحريبية » ويجدون تأبيدهم النهائى نى المعطى الحسى كما تقدمه التجربة 
المضبوطة ؛ ويستعجلون فى استخلاص النتيجة بقرهم : إن أى شىء لا يتم إثباته على 
هذا النحو يكون موضعا للشك . وإذا لم يكن قابلا لإثباته هكذا ء نهو باطل 
بالضرورة0© . 


, ا 300 أطعنامط"” ه10 0005قع 1لمسآ1 5اآ: للطهد1 لذ .5ل أونحة" لذ (0) 
6 ,أذاتنا110 عتصهاك1 2ه عأنط اكه 62021031 1ن [:ىم.5.نآ, تمتك نألا مهلمع 
,180103 


11/ 


ولذلك فإن العقيدة فى رأيهم هى مشايعة لوجهة نظر معروفة بحيث لاتقبل 
الإثبات فى الخبرة » ومن ثم عديكة القيمة » ونتيجة لذلك فإن " الاعتقاد" طاقه* هر 
فعل أو عزم به + يعمم المرء أو يعقد النية على أن يقبل كشىء صادق ماعثل عقبة كؤود 
للعقل ؛ ولقد وصف "باسكال" الاعتقاد على أنه "رهان" 386/آ » ولكن ماذا عساها 
أن تكون فكرة الرهان هذه » وهل هى فكرة كافية ؟ 

ومقاد فكرة الرهان أن الدين يحتمل أن يكون باطلا ويعتمل أن يكون صحيحا » 
وإذا افترضنا أنه صحيح » فإن من يعرض عن تعاليم الدين سوف يلقى عذابا فى جهنم 
حالدا فيهاء أما إذا افتزضنا أنه باطل والتزمنا مع ذلك بتعاليمه » فما الذى تخسره ؟ إن 
كل ماغخسره هو عبارة عن مجموعة من المتع لمارضة اشدودة ؛ وسادم الأسر كفاناك 
فمن الأصوب أن نراهن على صحة الدين طللما أن هذه الطريقة تفضى إلى الكسب 
والفوز إذا كان الدين صحيحا دون خسارة فادحة إذا كان باطلا . 


غير أننا لو نظرنا إلى القيمة الحقيقية للرهان » لوجدنا أنها ضعيفة للغاية » لأنها 
ترتكز على فكرة واحدة تمثل عنصرا ضئيلاً من التصور الصحيح للدين وهى فككرة 
الكسب أو المنفعة » وهذه الفكرة تتصل بوشائج قربى حميمة مع الفكرة البراجماتية عن 
الدين كما يقدمها وليم حيمس القائلة بضرورة التسليم بالحقائق الدينية طالما أنها نائعة؛ 
والحق أننا لا نقبل العقيدة الدينية برد أنها نافعة فقط » بل نحن نقبلها لأنها حقيقة ذ 
ا اي 1 
برجود الله طالما أنه يقيم هذا الإيمان عمل أساس الرعب والدوف فقط من الله 
ويستبعد حب الله والإبمان الصادق به ؛ وبالإضافة إلى ذلك فإن فكرة الرهان تفسح 
ابحال أمام أية بدعة يراهن عليها صاحبها وينظر إليها على أنها عقيدة حقيقية » وبذلك 
تستوى الأديان السماوية الحقة مع البدع والنحل وغيرها من الأفكار الضالة ؛ زد على 
كل هذا أن فكرة الرهان تستبعد دور العقل فى فهم الدين . 

ويصف الأشخاص الذين لا دين لهم » ويعيشون فيما بين المسيحبين » الإيمان 
المسيحى على أنه اعتقاد شخص أعمى فى قطة سوداء فى حجرة مظلمة لا توحد بها 
قطة ؛ وفى القرن التاسع عشر » وفى أوج النشوى التى أحدثتها انتصارات العلم » 
نصح اللاهوتى الألمانى #عناهقتذوفه[طه5 أتباعه من المسيحيين فى الرد على الذين 


ل 300 00000 
تزحم كلمة 22441 إلى العربية ب" لكان" وهر اعتقاد راسخ لايقل فى قوته عن اليقين ولكن لابمكن نقله 
عن طريق البرهان » يعدمد أساسا على الثقّة وطمأنينة القلب أكثر بما يعتمد على الحجج العمّلية » مع 
اللغة العربية بالقاهرة » المعجم الفلسفى » ص9 » ولكدنا سوف تترجمها ب"اعتقاد" 5 
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يستخحفون بالدين بألا يأسسوا الحقيقة المسيحية على الواقع أو الواقع لللاحظ بشكل 
نقدى » بل على الخيرة الذائية؛ ولقد أكملت الثورة الرومانسية سيطرتها بوضوح على 
الوعى الأوروبى » حتى الله » فى وجهة النظر الرومانسية » يتوقف وجودة على شسعور 
الشخمص الذى يختبر الإيمان ويكابده؛ وهذا هو السبب فى أن المسلم لا يجب أن يسمى 
إمانه اعتقادا 11][1 » وعندما تستعمل كلمة 131 أو تناه مغزى عام نإنيما 
تحملان فى الوقت الحاضر تضمنا 0 الصدق أو الاحتمال أو الشك والارتياب» 
وتنقلان صحة ما فقط » عندما يتم ز نسبتهما إلى شخص ما أو مجموعة معينة » وحتى 
الأن » فإنهما تعنيان فقط أن الشخص أو |؛ بجموعة تتمسك بقضية معينة بحيث تكرن 
صادقة ؛ ومن الواضح أن هذا هو المقابل الدئيق لكلمة "إمان" فى التصور الإسلامى » 
وهذه الكلمة مشتقة من "أمن" وتعنى أن التضايا التى تشملها هى صادقة فى الواقع ؛ 
وأن صدقها يحيط به العقل » أى يفهمه ويقبله ؛ وفى طريقة التعبير الإسلامية العربية 
يمكن أن يكون المرء كذابا أو منافا » ولكن الإبمان لا يمكن أن يكون كذبا بمعنى أن 
موضوعه يكون غير موحود أو يكون بطريقة أمرى غير مايفيده القول؛ وهذا هر 
“السبب فى أن الإيمان واليقين كلمتان مترادنتان » وقبل اليقين يجوز لمرء أن ينكر 
الحقيقة» وأن يشك فيها » ولكن عندما يكون اليقين حاضرا فإن الحقيقة تكون مثبتة 
مقئعة مغل الدليل الحسى(21 ؛ وعلى هذا النحو يختلف "الإيمان" فى التصور الإسلامى 
عن "الاعتقاد" فى التصور المسيحى ء فالإيمان ليس فعلا أو عزما على قبول شئ لا 
يكون معروفا معرفة تكد صدقه » وليس رهانا » وإئما هو يقين » وهو أعلى مراتب 
المعرفة . 
/ - ؟ -التوحيد من حيث هو مبدأ للمعرفة : 

إن الإيمان الله والإقرار برحدانيته تعالى هو المبدأ الأول للإسلام » وفحوى هذا 
المبدا أن الإله هو الله وأنه لا إله غيره » وأنه تعالى هو الأحدء الفرد الصمد»ء وأنه 
مطلق الكمال» ليس كمثله شئى » وكل ما سواه مغاير له ومخلوق له » فهو الخلاق ليس 
له شريك ؛ وهو الحق ومصدر كل حق وخحير وجمال » وإرادته هى التى تمدد غاية 
وحود الكائئات » وهى القانرن الذى يكم الكون والمخلوقات ويقنن للسلوك 
والأحلاق » والتوجه إليه هو التوجه إلى الخير والعدل والحق وهى أسمى الغايات وأسمى 
مراتب الوجود » وطاعة أمره هى بداهة تحقيق العدل والحق والمثير وهى واجبة على كل 
الكائنات وعلى رأسها الإنسان ؛ ويترتب على ذلك فى منهجية الفكر الإسلامى أن الله 
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هو الحق وهو مبدا كل شئ وهوغاية كل شئ » فوجود الله تعالى وإرادته وأفعاله هى 
الأسس الأولى التى يقوم عليها بناء كل الكائنات » وكل المعارف وأنظمتها(2 . 

مع اعد ا رد دي لجسي و اي 
الإبمان بوحدانية الله ذلك الإبمان الذى لا يب النظر إليه على أن "مقولة علفية 
فحسبء بل لابد أن ننظر إليه أيضا على أنة مقولة معرفية19 » فالله سبحانه وتعالى 
مى تفسه فى القرآن الكريم "باحق" وذلك فى آيات مل قوله تسا إورهوا إلى اله 
مولاهم الحق* (يونس )٠ ٠»‏ وقوله تعالى «إفدلكم الله ربكم الحق » فماذا بعد الحق 
إلا الضلال » فأنى تصرفون» (يونس » 077 ؛ وإذا كان الله هو الحق وهو خالق 
الوجود ومبدعه » فيلزم عن ذلك أنه سبحانه هو مصدر الحقيقة » وسر ذلك واضح 
وبسيط وهو أن الله قد لق كل شئ بالحق ول يُخلق أى شئ عبئا سبحانه لإألم:ثر أن 
الله خلق السموات والأرض بالحق؟ (إبراهيم » )7١‏ واللة يقضى بالحق ويهدى إليه 
' وهو بذلك أحق أن يتبع إقل هل من شركانكم من يهدى إلى الحق » قل الله يهدى 
للحق أفمن يهدى إلى الحق أحق أن يتبع أمن لأيهدى إلا أن يهدى , فما لكم كيف 
تحكمون» (يونس » )"١‏ . 


وخير ما يوصف به موقف الإسلام من نظرية المعرفة هو أنه قائم على وححدة 
الحقيقة وهذه الوحدة تلزم بشكل طبيعى عن وحدانية الله للطلقة . لأن الله إذا كان 
ا ل 0 ا 06 
الو وو جرد حرا و ل د 
والمطلقة ؛ والحقيقة التى هى موضوع عمل العمل متضمنة فى قوانين الطبيعة الى هنى 
مدن لله قن عتلقه #.وهى: بأمر الله سنن دالمة ثابنةاء ومن هنا يكن أن كدقف وتقدن 
ويتم التعامل الإنسانى معها وتستخخدم للوفاء .نمسؤولية الإنسان فى الإصلاح والإعمار 

ويتألف التوحيد باعتباره مبدأ منهجيا من ثلاثة مبادئ فرعية هى : 

. رفض كل ما لاينسجم مع الواقع‎ - ١ 

* - إنكار التناقضات . 

“ - الكشف عن الدليل الجديد أو المضاد . 
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ويستبعد المبدأ الأول الكذب والتضليل من الإسلام » وذلك بقدر ما يخضع كل 
شئ فى الدين للفحص والنقد ؛ والاثعراف عن الواقع والععجز عن التوافق معه يعد أمرا 
“كافيا لإبطال أى موضوع فى الإسلام سواء كان قانونا أو مبدأ للألاق الشخصية أو 
الاجتماعية » أو عبارة حول العالم » وهذا البدأ.يجمى الإسلام من الفلن «متصامه » 
أعنى من وضع زعم للمعرفة غير مختبر وغير مؤكد » ويبين القرآن أن الزعم غير المركد 
هو مثال "للظن" (وهو المعرفة الخنادعة المضللة فى معقلم الأحيان) » ويجرمه القرآن فى 
قوله تعالى "يا أيها الذين آمنوا اجتنبوا كثيرا من الظن إن بعض الظن إثم»# 
(الحجرات » ؟١)‏ » والمسلم هو الشخص الذى لايزعم شيئا سوى الصدق ولا يقدم 
شيئا غير الصدق() . 


وإذا نظرنا إلى المبدأ الثانى وهو عدم التناقض ء لوجدنا أنه يشل جوهر الذهب 
العقلى 523ذآ[188028 » وبدون هذا المبدأ لا يوجد تجاه من النزعة الشكية » لأن التنائض 
المطلق يعنى أنه لا يمكن أن نعرف أبدا صدق أى من المتناقضين ؛ وتفرض وحدة الحقيقة 
المطلقة فى الإسلام أنه لا يوجد تعارض مطلق بين العقل والوحى » كما ترنئض رفضا 
مويو و كس ادو واه لل لح كيم 
فالإنسان يبحث فى الطبيعة يحاول أن يكتشف الستن والقوانين التى أوجدها الخالق فى 
الكون » وكثيرا ما يخطئ فيتوهم أو يظلن أنه قد أدرك الحقيقة برمتها مع أنه كان على 
حطأ » ومثل هذا الموتف قد يخلق تعارضا فى الذهن بين العقل والوحى » لكن وحدة 
الحقيقة ترفض هذا التعارض وترى أنه وهم معض » وتطالب الباحث بالنظر مرة آخصسرى 
فى معطياته وفحصها من جديد » فقد يكون سبب التعارض الظاهر بين العمل والرحى 
راجعا إلى سوء فهم الوحى أو إلى خطأ الاستدلال منه » وربما يرجع إلى خطأ فيما 
انتهى إليه العلم أو العقل من نتائج » وفى مغل هذه الحالات التى يندر أن توحد فى 
تاريخ الفكر والحضارة الإسلامية يمسن بالباحثين أن يغودوا إلى معطياتهم ويفحصوها 
مرة ثانية » وبإعادة النظر فيما توصل إليه الفكر الإنسانى فى فهم الوحى أو فيما توصل 
إليه العقل الإنسانى نى إدراك الحقائق الواقعية » والسئن الكونية يم تمحيص الفهم : 
وشحذه ورعاية المصالح وتحقيق الغايات المقصودة ء واستنادا إلى وحدة الحقيقة لابد أن 
يتم تحلية الحقيقة وإدراكهسا وحل التناقض الوهمى بين مسلمات الوحى والحقائق 
الواقعية2©9 . 
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أما المبدأ الغالث والأخير فهو أن وحدة الحقيقة المطلقة » أو طبيعة الستن الإلمية 
فى الخلق » تفرض أن باب النظر والبحث فى طبيعة الخلق لاسبيل إلى غلقه » وذلك 
لأن سنن الله فى خلقه غير محدودة » ومهما عرفنا منها ومهما تعمقنا فى هذه المعرفة 
فلا تزال هناك حقائق أخرى تحتاج إلى الكشف عنها ؛ ومن هنا فإن الاستعداد لقبول 
النديد من المدركات والبراهين » والإصرار على متابعة البحث هى خخصائص لازمة 
للعقل المسلم الذى قبل مبدا وحدة الحقيقة ؛ وعلى هذا النحو ينظر المسلم نظرة 
صحيحة إلى حالين من العلم » علم الله المطلق الحق » وعلم البشر » وإن شعت الدقة قل 
"العرفة" » والحدود المتغير النسبى » وتبعا لذلك لا يوحد عند الباحث المسلم فى إطار 
امال الغانى من المعرفة ثوابت دوحماطيقية تحول بينه وبين الكشف عن كل ما هو 
جديد أو بين النظر إلى كل ما تم اكتشافه على نحو يبين له أنه يظل مؤقتنا حتى تؤكده 
أو تكذبه أدلة أرى جديدة » وذلك انطلاقا من أن الإنسان لا يستطيع التمكن من 
المعرفة برمتها فى أى وقت » وهذا على حلاف علم الله الوائع (إوسع ربى كل شئ 
علما , أفلا تتذكرون» (الأنعام » )6٠١‏ . 
١‏ - " مصادر المعرفة فى التصور الإسلامى : الوجود . الوحى . 

انطلاا من الإيمان بالله والإقرار بوحدانيعه » يتبين لنا أن التصور الإسلامى 
للمعرفة يضيف إلى مصادر المعرفة مصدرًا غير وارد فيما قدمته نظرية المعرفة فى الفكر 
الغربى » ألا وهو "الوحى" » فبالإضافة إلى مصدر "الوحود" أى الكون بكل ما فية 
وعلاقة الإنسان با موحودات فى هذا الكون » يقدم الله لنا مصدرا ثانيا هو "الوحى" 
ويتضمن فى الإسلام القرآن الكريم والسنة المطهرة وهى أقوال الرسول محمد مَل 
وأفعاله وتقريراته » وسوف نعرض فيما يلى لأهم الأفكار الحورية فى هذين للصدرين . 

: الوجود‎ ١ - "-4 

لو أمعنا النظر فى القسرآن الكريم من ناحية تناوله للوحود باعتباره مصدرا 
للمعرفة » لوجدنا أنه يؤكد على دور الحواس فى اكتساب المعرفة فى آيات كثيرة مشل 
ترله تعالى : وإ لله أخرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئا وجعل لكم السمع 
والأبصار والأفئدة لعلكم تشكرون» (النحل » »ع وقوله تعالى : وهو الدى 
أنشأ لكم السمع والأبصار والأفئدة قليلا ماتشكرون» (المؤمنون :1/8)ولعلنا نلاحظ 
أن الآيتين الكريمتين أضافتا إلى السمع والأبصار باعتبارهما من أهم الوسائل للإدراك 
الحسى وسيلة أخرى لشوع آخصر من الإدراك وهى "الأتددة" » والقرآن الكريم يعبر 
"بالفؤاد" ويعبر أحيانا "بالقلب" عن بجموع مدارك الإنسان التى تغطى مفهوم العقل ‏ 
ران كان العقل لم يرد فى القرآن الكريم كاسم أو كشئ معرف بالألف واللام » وإنما 


حص 


يرد دائما على صورة فعل وهو الذى يحبى ويميت وله اخصلاف الليل والنهار أفلا 
تعقلون» (الموسون : 6٠‏ وقوله تعالى : للإكذلك يبين الله لكم آياتسه لعلكم 
تعقلون© (البقرة : 147) ؛ ولم ينظر التصور الإسلامى فى المعرفة إلى "القلب" باعتباره 
عضوا ماديا فحسب كما ينظر الماديون والتجريبيون » وإنما نظر إليه نظرة أثرى وأغنى 
وأكثر معقولية من ذلك » إذ نظر إليه على أنه أداة للتأمل والتفكر والتدبر والاعتبار 
والنظر » وهو "لطيفة ربانية لها بهذا القلسب الجسمانى الصنوبرى الشكل المودع فى 
الجانب الأيسر من الصدر تعلق » وتلك اللطيفة هى حقيقة الإنسان'(٠)‏ ؛ وتبعا لهذا 
يجب أن لا تحفل كثيرا باحتلاف الألفاظ عتّل » قلب » فؤاد » لب » لأنها ألفاظ متباينة 
الحقيقة واحدة تقريبا هى اللطيفة الربانية » وليس أدل على ذلك من حديث القرآن عن 
فتكون لهم قلوب يعقلون بها أو آذان يسمعون بها فإنها لا تعمى الأبصار ولكن 
تعمى القلوب التى فى الصدور» (الحج : 5؟) . 

والحق أن القرآن الكريم نبهنا إلى خطورة التقليد فى إنساد التفكير وإدراك 
الإشياء » إذ نراه ينعى على تقليد الإنسان لغيره وجموده على ما كان عليه أسلافه من 
رأى ومعرفة » لأن التقليد يفضى إلى تعطيل العمل عن الببحث والنظر أو يكون حجابا 
يمجب العقل عن إدراك الحقيقة » يقول الله تعالى : «إوإذا قيل لهم اتبعوا ماأنزل 
الله قالوا بل نتبع ما ألفينا عليه آباءناء أو لو كان آباؤهم لا يعقلون شيئا ولا 
يهعدون» (البقرة : )١7٠١‏ . 

ولقد أحنا إلى أن الغزالى مد ثار على التقليد ودعا إلى نبذه » وكان فى ذلك 
سابا لفلاسفة نظرية المعرفة فى العصر الحديث وعلى رأسهم ديكارت » وغنى عن 
البيان أن الغزالى يستقى أفكاره أولا من القرآن الكريم . 
العقلى ورفض التقليد فحسب » وإنما جعل الإنسان الذى لا يستفيد بعقله وقلبه 
وحواسه فى مرتبة البهائم أو دون ذلك » يقول الله تعالى : للإولقد ذرأنا لجهسم كثيرا 
من الجن والإنس هم قلوب لا يفقهون بها وهم أعين لا ييصرون بها وهم آذان لا 
يسمعون بها , أولئك كالأنعام بل هم أضل , أولئك هم الغافلون) (الأعراف : 
11/9). 
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وعلى هذا النحو يرفع التصور الإسلامى من قيمة العتل والحس كوسائل للمعرفة 
شريطة أن ندرك بوضوح اهما وحدودهما » وإذا جاز لنا أن ندمسج هاتين الوسيلتين 
فى اسم واحد هو العقل » لأنهما يدوران فى فلك الإنسان » فإننا نتتقل خمطوة ة أخصرى 
لنقرر قضية أساسية لدى المسلم وهى تكامل الوحى والعقل » وهى قضية تنبع من مبداً 
التوحيد فى العقيدة الإسلامية » فالعقل من حلق الله وهبه الله للانسان ليدرك به الدنيا 
التى يحيا فيها ويسعى فى مناكبها ليلبى حاحاته ويعمل أمانة مسؤولياته فيها ء» فالعقل 
لق مققصود للإدراك والسعى وحمل المسؤولية وإذا كان الفقل عر وديا الإنسان 
للإدراك وطلب الأسباب وحمل المسؤولية » فإن الوحى المنزل إلى الإنسان من لدن 
الخالق العظيم مقصود به هداية الإنسان وإتهام إدراكاته بتحديد غايات الحياة ومسؤولية 
الإنسان فيها وربط إدراكه الجزئى بالمدركات الكلية » ومن ثم فإن الوحى والعقل 
ضروريان ومتكاملان لتحقيق الحياة الإنسانية الصحيحة » ويعبارة أخرى لامجال ولا 
معنى للقول بتناقض الوحى والعقل أو تعارضهما » فالعقل والوحى مقصودان متكاملان 
فى حياة الإنسان وفى سعيه لبلوغ حاجاته وتحقيق يق غايات وجوده وحمل مسؤولياته فسى 
هذه الحياة ؛ ولكن يتعين علينا أن ندرك منزلة وحدود العمل والوحى » فالعقل الإنسانى 
رغم كل مكانته وإمكاناته فى حياة البشر يظل محدودا حزئيا يعتمد الاستقراء 
وتراكمات المعرفة والخبرة لإدراك مسيرته وسبل أدائه » وحاء الرحى على أيدى 
المعصومين الصادقين من الأنبياء والرسل ليمد العمل الإنسانى بالمدركات الكلية فى 
علاقات الكون وموضع الإنسان منها ومهمة وحوده تّماهها وقواعد علاقاته الإنسانية 
والاحتماعية الأساسية اللازمة لنزشيد سعيه وتحقيق غاية وحوده(!) . 

ونحن هنا لا نقرر شيئا حديدً ».لأن هذا أمر انتبه إليه أسلافنا فى بحالات المعرفة 
المختلفة » ولو أخخذنا الفلسفة مثالا لأحد هذه المحالات » لوحدنا أن الفلامسفة المسلمين 
الأولين حاولوا بيان أن ما يصل إليه العقل فكرا وعلما يتفق فى الأصول مع مائبى به 
الوحى قرآنا وسنة ؛ وأجمل هذه الحاولات محاولة ابن طفيل (توفى ١/هه)‏ فى كتابه 
"حى بن يقظان" إذ تفيل إنسانا نشأ فى جزيرة لايسكنها بشر سواه » وليس فيها معه 
إلا نبات وحيوان وتخلوقات طبيعية مفل الشمس والأرض وغير ذلك » ولما اكتمل 
نضجه العقلى استطاع من خلال تأمل المخلوقات من حوله أن يستدل بعقله الحض على 
وحود الله وعلى حقائق الأشياء وطبائعها » وأذرك ابن طفيل أن العقل له قدرات 
محدودة وهنا يمده الوحى بما ينقصه » إذ رأى مثلا أن الوحى يوحب تفاصيل لا يصل 
إليها العقل بمفرده مثل العبادات والفرائض من صلاة وزكاة وصيام وحتج وغيرها ؛ وإن 
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شعت مثالاً آخعر يوضح توائق الوح و العمل اي الاناق بارا قاوزان رعداز ا 
ده هع "فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال" . 

8-” - 7الوحى : 

إذا كانت الحواس تفدعنا أحيانا » وإذا كانت الشكوك والأوهام تحول أحيانا بين 
العقل والإدراك الصحيح للأمور » فإن مصدر الوحود يشوبه القصور والنتقص » وتبعا 
لذلك إذا شاء العقل أن يدرك الحقيقة المطلقة أو يدرك الأشياء على حقيقتها فلاباد من 
مساعدة مصدر آخعر منزه عن الخطأ وهو "الوحى" 

ويقدم لنا الوحى معارف لما صور منوعة » إذ يقدم لنا معرفة تتعلق "بالغيب" أو 
معرفة ميتافيزيقية » ويقدم لنا معرفة تتعلق بالقوانين الطبيعية فى الكون » ومعرفة تتعلق 
بالسئن الحا كمة للوحود الإنسانى ؛ ونعرض فيما يلى لكل نوع من هذة الأنواع الغلائة 
بشئى من الإيجاز . 

ينفرد الرحى دون كل وسائل المعرفة التى تندرج تمت مصدر الوحود بتقديم 
المعرفة الغيبية أو الميتافيزيقية » ونسوق مثالين هذه المعرفة يتعلق أُولهما بالإخبار عن 
الأحداث التى تع فى المستقبل » ويتعلق ثانيهما بحل لمشكلة فكرية يقف المس عاجرا 
إزاء ما يمكن أن تنتهى إليه أو ما عثل خلاها وهى مشكلة البعث والنشور ؛ الثال الأول 
تمسده الآيات الأولى من سورة الروم » وواضح أننا نقدم هذه الآيات على سبيل المشال 
لا الحصر ء تقول الآيات «أم . غلبت الروم فى أدنى الأرض وهم من بعد غلبهم 
سيغلبون . فى بضع سنين ء الله الأمر من قبل ومن بعد , ويوممك يفرح المؤمنون 
بنصر الله » ينصر من يشاء وهو العريز الرحيم . وعد الله , لا يخلف الله وعده 
ولكن أكثر الناس لا يعلمون.. يعلمون ظامرا من الحياة الدنيا وهم عن الآخرة هم 
غافلون (الروم : ١‏ - 7) ».وهذه الآيات نزلت فى مناسبة معينة وردت فيها عدة 
روايات من بينها رواية ابن حرير عن عبد الله بن مسعود قال: كانت فارس ظاهرة 
على الروم » وكان المشركون يحبون أن تظهر فارس على الروم » وكان المسلمون يحبون 
أن تظهر الروم على فارس » لأنهم أهل كتاب وهم أرب إلى دينهم » فلما نزلت للألم. 
غلبت الروم فى أدنى الأرض » وهم هن بعد غلبهم مسييغابون » فى بضع سنين)» 
قالوا : يا أبا بكر إن صاحبك يقول : إن الروم تظهر على فارس فى بضع سنين » قال: 
صدق » قالوا : هل لك أن نقامرك ؟ [أى نراهنك » وكان ذلك قبل تحريم الرهان 
باعسباره من للمستر] تبايعزه علي ريع قيض إل شرع نين المطت السسيي ولو يكين 
شئ » ففرح المشركون بذلك » وشق على المسلمين » فذكر ذلك للنبى يله تقال : 
"مابضع سنين عندكم ؟' ' قالوا دون العضرء كال : "اذهب فزايدهم وازدد سنتين فى 

حرق 


الأحل" قال فما مضت السنتان حتى جاءت الركبان بظهور الروم على فارس » قفرح 
المومنون بذلك ؛ والوحى هنا ينقلنا من الواقع امحسوس أى هزيمة الروم من الفسرس إلى 
غيب يتجاوز نطاق الحس وهو ظهور الروم على الفرس والذى تحقق بعد بضع سنين ) 
أى أن الوحى ينقلنا من المعرفة الحسية إلى معرقة غيبية تصبح واقعاً حسوسًا فى وقت 
معين ؛ وهذا يعنى أن الوقوف عند حدود المعرفة الحسية والتقيدمصدر واحد للمعرفة 
هو "الوجود" بجعل الإنسان يعرف "ظاهرا" من الحياة الدنيا ويمهل أشياء أخعرى تتعلق 
بما وراء المادة أو ما وراء الحس وهى الأشياء التى يأتى على رأسها أمور الروح والبعث 
والحساب والجنة والنار ؛ وهذا يتقلنا مباشرة إلى المثال الثانى الذى أردنا أن نقدمه بغيية 
توضيع المعرفة التى يقدمها لنا الغيب » والذى يُختص بتناول مسألة البعث والنشور . 


لقد عنى القرآن الكريم عناية بالغة بتقرير حقيقة البعث والنشور وردها إلى الله 
سبحانه وتعالى وذلك فى مواضع كثيرة من آياته البينات » ويمكن أن نتناول قصتيين - 
على سبيل المشال - لتوضيح هذا الأمر ء جحاءت الأولى فى قوله سبحانه وتعالى : 
«إأوكالذى مر على قرية وهى خاوية على عروشها قال أنى بحيى هذه الله بعد 
موتها؛ فأماته | لله مائة عام, ثم بعثه ؛ قال : كم لبغت ؟ قال : لبشت يوما أو بعض 
يوم » قال : بل لبقت مائة عامء فانظر إلى طعامك وشرابك لم يتسنه » وانظر إلى 
حمارك : ولنجعلك آية للناس » وانظر إلى العظام كيف ننشزها ثم نكسوها لحماء 
فلما ثبين له قال : أعلم أن الله على كل شئ قدير» ؛ (البقرة : 59؟) . ولو تديرنا 
هذه الآيات » لوجدنا أن الشتحص الذى مر على هذه القرية لم يدرك فى بداية الأمر إلا 
ما جاءت به الحواس وهو مشهد الموت والبلى الذى تمئله القرية الناوية على عروشها 
الخطمة على قواعدها » ولم يستطع أن يتجاوز هذا الواقع المادى المحسوس إلى ما ورائه » 
ووقفت به معرفته الحسية عند التساؤل : أنى ييى هذه الله بعد موتها ؟ أى كيف 
تدب الحياة فى هذا الموات والمنواء ؛ وهنا لم يقدم الله له برهانا عقليا على الاستنباط 
وإنما قدم له برهانا "حسيا" من نفس معرفته الحسية التى. هى كل معرفته عند هذا الحد . 

زا هذا الرفاة على ضور أن اللا ناته نافنه خنام كنم بيه + وتفترطن عابنا 
التجرية الحسية تصور الآثار المنزتبة على فعل مائة عام فى طعام الرحل وشرابه وحماره ؛ 
أما الطعام والشراب فلم يصيبهما العفن » ولكن الحمار تعسرت عظامه وتفسخت 
وكانت الآية هى ضم العظام ثم كسوتها باللحم » وردها إلى الحياة مرة أخصرى » وهنا 
أدرك الرجل كيف يحيى الله الأشياء بعد موتها ؛ وبالإضافة إلى ذلك فإن المصير بالنسبة 
للرحل وطعامه وشرابه من ناحية وحماره من ناحية أخمرى يعد دليلا على قدرة الله 
المطلقة ؛ وهكذا أقر الرجل الذئ عاش التجربة الحسية بأن الله قادر على كل شئ » 


حرم 


وقدرته سبحانه فى ها ا محال تتجلى فى القدرة على أن يعيد مرة أخحرى ماتخلقه أول 
مرة. ' 

والقصة الثانية التى توضح حقيقة البعث والنشور وتردها إلى الله تعالى تقررها 
الآيات الآتية : #أو لم ير الإنسان أنا خلقناه من نطفة فإذا هو خصيم هبين . وضرب 
لنا مثلا ونسى خلقه قال من يحي العظام وهى رميم قل يحييها الذى أنشأها أول مرة 
وهو بكل خلق عليم. السذى جعل لكم من الشجر الأخضر نارا فإذا انعم منه 
توقدون . أوليس الذى خلق السموات والأرض بقادر على أن يخلق مثلهم بلى وهو 
الخلاق العليم إا أمره إذا أراد شينا أن يقول له كن فيكون» ويس لاا - لم4 
وقال المفسرون : إن أبى بن خلف أنى النبى َيه بعظم حائل وفتته يين يديه » وال : 
يامحمد أترى الله يحيى هذا بعد ما قد رم ؟ فقال نعم » ييعث الله هذا ويميتك ثم يسيك 
ثم يدحلك فى نار جهنم » فأنزل الله تعالى هذه الآيات . 

وتلفت هذه الآيات انتياه الإنسان إلى واقعه الخاص.المتمثل فى نشأته من نقطة 
من ماء مهين » تلك النقعلة التى تصير بعد ذلك هذا الإنسان انحادل لخالقه » ويطلب 
منه الدليل على من يعيد الأجسام بعد البلى » والإنسان نى هذه الحالة يقف بإدراكه 
عند مستوى الواقع المحسوس ولايريد أن يتجاوزه إلى ماورائه » ولذلك تتوئف معرفته لما 
بعد الموت عند الأجسام البالية » ما ترتب عليه إغفال نسبة القدرة على إعادة الخلق إلى 
من قدَّر على الخلق أول مرة ؛ إذ أن منطق الواقع يقول إن من قدر على تحريل النطفة 
إلى إنسان يقدر كذلك على أن يمول العظم الرميم إلى ثخلوق حى ثم يُخاطب القرآن 
البشر .منطقهم المادى الحسى فيوحه الأنظار إلى التحولات فى الخلق مشل الشجر 
الأعضر وهو فى حالة الحياة إلى وقود للنار فى حالة الموت ؛ زد على ذلك أن هذه 
الآيات تقدم طريقة للمعرفة تعتمد على المعرفة الحسية ولكنها تتجاوزها إلى مرتبة أخعرى 
وهذه الطريقة هى قياس الغائب على المشاهد » فالآيات تدعرنا ل 
وقياس الغائب عليه » ونتيجة ذلك هى إثبات المطلوب » وهذا يعن يعنى: أن النسان عندما 
ينظر ويتأمل فى خلقه من نطفة أول الأمْقأملا سليما» فإنه يصل إلى أن الله الذى 
حلقه هكذا قادر ب بلا ريب على أن يحييه من جديد . 


وبالإضافة إلى ما يقدمه لنا الوحى من معرفة غيبية ميتافيزيقية » فإنه يرشدنا إلى 
جوهر حقيقة القوانين العلبيعية أوالسئن الإلهية التتى يسير الكون على أساسها » رإلى 
الغاية منها » ومن الواضح أنه لابمكن أن يكرن هناك إرشاد أو بيان أو تعبير يتعلق بتلك 


يفف 


القوانين أصدق من يبان خالقها ومدبرها(١»‏ . ويقدم لنا الوحى غطاء صر من المعرفة 
يتمثل فى "السنن" الاحتماعية والتاريفية الحاكمة والمرشدة للوجود البشرى » فالقرآن 
الكريم يعلمنا سنة إهية لاتحكم اجتمع الإسلامى فحسب » بل تحكم كافة المجتمعات , 
ومؤداها أن التغيير فى الداخل شرط ضرورى لحدوث التغيير فى الخنارج » أى أننا إذا 
أردنا أن يغير الله مابنا من حال إلى حال » فلابد أن نغير ما بأنفسنا أولا » يقول الله 
تعالى :لإإن الله لايغير مابقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم» . 

ويعلمنا القرآن أيضاً مينة حضارية تمثل حجر الزاوية فى حركة الساريخ وهى 
الارتباط العلى بين بطر النعمة والظلم والفساد وبين هلاك امجتمعات وتدهرر 
الحضارات» بقول تعالى: «وكم أهلكنا من قرية بطرت معيشتها , فتلك مساكنهم لم 
تسكن من بعدهم إلا قليلا , وكنا نحن الوارثين . وما كان ربك مهلك القرى حتى 
يبعث فى أمها رسولا يتلوا عليهم آياتنا , وماكنا مهلكى القرى إلا وأهلها ظالمون» 
(القصص : /ه-35) ؛ والوعى بالسئن هنا يكشف لنا عن أن الملاك الذى يصيب 
امختمعات ليس نتيجة لظلم حارحى يع على الإنسان ء وإنما هو محصلة طبيعية لفللم 
الناس لأنفسهم . 

وإذا كان القرآن الكريم يعد مصدرا أساسياً لمعرفة سئن الله فى خحلقه سواء 
كانت طبيعية أو اجتماعية وحضارية » فإن السنة النبوية الموضحة كران تعد عدر 
مكملاً لهذا الصدر الأساسى ؛ ومن بين السئن الكثيرة التى تكشف عنها السنة المظهرة 
سنة اقتران القوة والعزة والوعى بالتضحية والجهاد والاستشهاد على حين يرتبط الوهن 
والضعف والمهانة بالتخلى عن التضحية والجهاد والاستشهاد”" 8 وأبرز الأحاديث الى 
ترضح هذه السنة قول مسرل ال ل : «ريوشك أن تداعى عليكم الأمم كما تداعى 
الأكلة إلى قصعتها » قال قائل: أو من قلة نحن برشدء قال رسول اله عله : ألكم 
يومعذ كثير ؛ ولكنك كم غثاء كغشاء السيل » لينزعن الله من صدور و 
منكم؛ وليلقين الله فى ملوبكم الرهن » قالوا : وما الوهن يارسول الله » قال : 
الدنيا » وكراهية ال موت رواه أبو داود . 

-4 سمات المعرفة فى التصور الإسلامى : ١‏ 
1-4-8- عدم الفصل بين المعرفة والعمل : 


إن المعرفة : فى الرؤية الإسلامية ليست غاية نبلغها ونقف عندها فحسب » بل 


(1) المعهد العالمى للفكر الإسلامى ؛ إسلامية المعرفة ء ص 41-80 . 


* انظر د. ا ا ل ل » دار القارئ العربى » 
القاهرة 5١‏ صل47؛-لاه. 


رف 


هى مرحلة لابد أن تلحقها مرحلة أخرى تتمثل فى السلوك أر العمل » أو بعبارة أخرى 
إن الرؤية الإسلامية تقتضى التتابع فى حلقتين : الأولى هى الحقلة الإدراكية المعرفية » 
والثانية هى السلوكية العملية » فلا يعقل أن يدرك الإنسان المج ى من الوجحهة النظرية 
ويقف عند هذا الحد» » بل لابد أن يتجاوز ذلك إلى فعل يهيتدى بهذا الحق » وبالتالى 
ا ل ا "ماوئر فى القلب 
وصدقه العمل" » وكان الرسول عر يرصى أصحابه بالتزام الحق والعمل به متى 
عرفوه " عرفت فالزم" . 

ا 10 وراك لكل عد وام 
مقابل كلمة حق » وذلك لأن الحم قى فى نظره لايعنى محرد " الصحة " أو " السلامة" 
التفكير المنطقى النظرى بل يشير فى معناه إلى دائرة أكثر شمولا واتساعا تتداخل ا 
أو بأخرى مع دائرة الخير ؛ كما أن كلمة الباطل لاتعنى القساد فى التفكير بل تشير 
معناها إلى دائرة أكثر شمولا واتساعا تتداخل على نحو أو آخر مع دائرة أخرى هى دائرة 
الشر(3) , 

3-4-4 تكامل المعرفة : 

لتصور الإسلامى للمعرفة متكامل لايعرف التنافر ولاتحد القطيعة المعرفية سبيلا 
إليه» فكل عنصر من عتاصره يكمل الآخمر ويسائده » فهناك تكامل بين الوجود 
والوحى» وتكامل بين النظر والعمل ء وتكامل بين المعرفة العلمية والمعرفة الميتافيزيقية ؛ 
ركل ذلك تابخ من جلياك بيدا ااترجيد فى .جد الحتية الحقيقة . 1 

ولو نظرنا إل العلاقة , بين المعرفة العلمية والمعرفة الميتافيزيقية الدينية » لوحدنا أن 
تقدم المعرفة العلمية فى الغرب جاء على حساب وأنقاض المعرفة الدينية » فرأى كونت 
عأطه0.ق )18517-1١17/54(‏ أن الفكر البشرى أو العقل الإنسانى قد مر بشلاث 
مراحل هى : المرحلة اللاهوئية » وهى التى يحاول فيها الفكر البشرى تعليل الظواهر 
وتفسيرها بكائنات غيبية » أى الآة أو الشياطين ؛ والمرحلة الميتافيزيقية » وفيها لايفسر 
الفكر البشرى الظواهر بردها إلى الكائنات المشخصة غير المرئية بل بردها إلى كائنات 
بحردة ملازمة » للأشياء ومباطنة لها ؛ والمرحلة الوضعية » وفيها يتخلى العتل عماهو 
موحود فى امرحلتين السابقتين ويفسر الظواهمر بالقوانين والعلاقات المطردة بين 
الظواهرء وهذه المرحلة الأخيرة هى وحدها مرحلة المعرنة العلمية » وعلى هذا الدتحر 
حصر كونت مفهوم المعرفة فى إطار ضيق هو المعرفة العلمية . 


. 185-1882 د. يحيى هويدى » متدمة فى الفلسنة العامة » ص‎ )١( 


حرق 


ا الع ا ات ل 
واع اي عر ا ا 1 1 »أو 
تابليتها للتحقق سواء كانت قابلية التحقق العملى نفلا هقتره7؟ 121غه2ع2 أو قابلية 
التحفق من حيث المبدا واوزه سمط صا انلز ةقفه7 » وتبعا لهذا المبداً امستبعد 
الرضعيون المناطقة قضايا الميتا فيزيقا والمعرفة الدينية والأخلاق على أساس أنها لاتعبر 
عن فرض يقبل التحقق الآن أو فى المستقبل؛ وانتهت الوضعية المنطقية إلى نفس النتيحة 
التى انتهى إليها كورنت وهى قصر المعرفة على المعرفة العلمية . 

ولم يأت اهجوم على المعرفة الدينية فى الفكر الغربى من أنصار المعرفة العلمية 
فحسبا)» بل جاء من اتجاهات أخرى تهتم بوجود الإنسان مثل ينتشة والوحودية » إِذ 
قال؟: لتدنات الله [أوحاء امار ررد ا امار فى اكباك لكر سار 
"الشيطان والرحمة". 


وعلى خخلاف هذا الفصام النكد بين المعرفة العلمية وماعداها » تمد تكامل المعرقة 
العلمية مع أنماط المعرفة الأخرى فى التصور الإسلامى » ويد تكامل المعرفة العلمية مع 
المعرفة الدينية على وجه الخصوص كما تحلى فى توافق العقل والوحى فى الإسلام ؛ 
وتبعا لهذا التكامل لاتزيد المعرفة العلمية عن أن تكون نمطا من أنماط المعرفة وإن شئت 
قل فصلا من كتاب المعرفة ؛ ولو نظر الإنسان إليها على أنها تمثل المعرفة برمتها أو 
نح على انها انل أقاط للعرقة وخيرها عه بالك وان الصواب ويُفالف التصور 
الإسلامى فى آن واحد . 

-4-" الإنسان هو خليفة الله فى الأرض : 

من بين العناصر الحامة التى تشكل التصور الإسلامى للمعرفة تحديد مركز 
الإنسان من العالم » إذ توضح لنا آيات القرآن الكريم كيف حمل الإنسان الأمانة الإلهية 
مما جعله خخليفة لله فى أرضه » يقول الله تعالى :لإوإذ قال ربك للملائكة إنى جاعل 
فى الأرض خليفة : قالوا أتجعل فيها من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحن نسبح 
بحمدك ونقدس لك . قال إنى أعلم مالا تعلمون وعلم آدم الأسماء كلها ثم عرضهم 
على الملائكة فقال أنبئونى بأسماء هؤلاء إن كنتم صادقين قالوا سبحانك لاعلم لنا 
إلا ما علمتنا إنك أنت العليم الحكيم قال ياآدم أنبئهم بأسمائهم , فلما أنبأهم 
بأسمائهم قال ألم أقل لكم إنى أعلم غيب السموات والأرض وأعلم ماتبدون وماكنتم 
تكتمون» (البقرة : )98-7٠١‏ » ولكن هذا حانب واحد من الصورة » تقدم الآيات 


خرف 


الكريمة الجانب الآخر فى مواضع عديدة » يقول الله تعالى : #لخلق السموات 
والأرض أكبر هن خخلق الناس ولكن أكثر الناس لايعلمون» » كما نرى الآيات تلفت 
نظر الإنسان إلى أصله حتى لايأخذه الغرور ويظن أنه يمارس السيادة فى الكون » يقول 
الله تعالى :«زولقد خلقنا الإنسان من سلالة من طين) (المومدون: ١)؛روقوف‏ 
الإنسان على حقيقة أصله وأمره شبعله يدرك أنه مستخلف عن الله » وأن مضمون 
الخلافة هو إعمار الكون والإصلاح فيه وعبادة الله سبحانه وتعالى . 


ولو شعنا أن نعقد مقارنة بين التصور الغربى والتصور الإسلامى فى المعرفة بُيث 
نخلص منها إلى نتائج محددة » لكان فى وسعنا أن نقول » تبعا لما أسلفناه » إن التصور 
الغربى يعتير الوحود مصدرا وحيدا للمعرفة على حين يقول التصور الإسلامى مصدرين 
هما الوحى والوجود : وعلى حين يرى التصور الغربى أن غاية المعرفة هى قهر الطبيعة 
والسيطرة عليها انطلاتا من مقولة بيكون "المعرفة قوة" نجد أن غاية المعرفة فى التصور 
الإسلامى هى التقرب إلى الله وعبادته والإفادة من الطبيعة بالقدر الملائم ؛ وعليَ حين 
يرى التصور الغربى أن المعرفة محدودة طلما أن الطبيعة محدودة وهى المصدر الوحيد 
للمعرفة » ند أن المعرفة فىالتصور الإسلامى لاحدود لها» إذ أن آيات الله فى خلقه 
تظل تتجلى وفقا لمشيعته سبحانه هإسنريهم آياتنا فى الآفاق وفى أنفسهم حتى يتبين 
لهم أنه الحق» (فصلت :55)؛ وبينما يذهب التصور الغربى إلى أن المعرفة العلمية هى 
النموذج الوحيد للمعرفة » ينظر التصور الإسلامى إلى هذه المعرفة على أنها خمط واحد 
من المعرفة » ومن ثم فلا هى نخيرها ولاهى كلها ؛ وعلى حين يرى التصور الغربى أن 
المعرفة شىء والعمل شىء آخخر » نحد أن التصور الإسلامى لايفصل بين المعرفة والعمل ؛ 
ويلزم عن هذا تنافر عناصر المعرفة فى التصور الأول واكتمالها » وانسجامها فى التصور 
الثانى » والنظرة الشاملة إلى المعرفة فى التصور الغربى تحعل من الإنسان سيدا للكون 
حيث يشغل مركزه » وفكرة مركزية الإنسان هذه تعبر بالفعل عن مأزق التمركز 
حول الذات الذى يعانى منه التصور الغربى ولايمكن النروج منه إلا بالرجوع إلى 
الفكرة الصحيحة عن الإنسان وهى فكرة الاستخلاف فى التصور الإسلامى . 


تغرف 


مفهوم الفكر 
د.على جمعة 

الفكر فى لغة العرب إعمال الخاطر فى الشئى7!) » يقال عندهم أيضاً : لا فكر لى فى 
هذا : إذا لم تحمج إليه ولم تبال به22 » يقول الراغب الأصبهانى (؟.هده) فى كتابه 
المفردات فى غريب القرآن مادة فكر : "الفكرة قوة تُطْرقة للعلم إلى المعلوم » والتفكير 
حولان تلك القوة يحسب النظر العقلى وذلك للإنسان دون الحيوان » ولا يقال إلا فيما 
يمكن أن يحصل له صورة فى القلب » ولهذا روى : 

"تفكروا فى آلاء الله ولا تفكروا فى الله" إذ كان الله منزها أن يرصف بصورة قال 
تعالى للإأو لم يتفكروا فى أنفسهم ما خلق الله السموات والأرض وما بينهما إلا بالحق 
وأجل مسمى ...2004© » لإأو لم يتفكروا ما بصاحبهم من جدة94 , للإوإن فى ذلك 
لآيات لقوم يتفكرون4”* » لإيبين الله لكم الآيات لعلكم تتفكرون فى الدنيا 
والآخرة2'(4 ورحل فكير كثير اله ؛ قال بعض الأدباء الفكر مقلوب عن الفرك لكن 
يستعمل الفكر فى المعانى وهو فرك الأمور وبثها طلبا للوصول إلى حقيقتها" . 

وسار استعمال المسلمين عبر العصور لكلمة الفكر والتفكير هما لا يرج عن ذلك 
فقال الشريف الجرحانى (5١8ه)‏ فى تعريفاته : الفكر ترتيب أمور معلومة للتأدى إلى 
بحهول (أ » ه) وهو لمعنى الذى نراه عند الكاتبين السلمين » وهو مرادف للنظر والتدبر 
والتأمل ومثاله مقولة السهيلى (١/ده)‏ فى مقدمة الروض الأنف بعد أن ذكر مصادره فيه 
".... سوى ما أنتجه صدرى ونفحه فكرى ونتجه نظرى" وسعى كتاب "تائج الفكر فى 
علل النحو" وابن حجر العسقلانى (601) سمى كتابه فى علم الحديث "ثفية الفكر" جمع 
فكرة ويقول الشيخ الباحورى (11711ه-1801م) فى حاشيته على جوهرة التوحيد : 

الفكر أى حركة النفس فى المعقولات » وأمانى المحسوسات فتخيل ... ثم يقول وأما 
عرفا فهر ترتيب أمرين معلومين ليتوصل بتزتيبهما إلى علم خهول كتيب الصغرى مع 


(1) لان العرب - ابن منظور - مادة فكر . 

(؟) أساس البلاغة - الزعنشرى - مادة فا. ك.ر. 

() آية م سورة الروم والراغب وقف عند كلمة السموات فأكملنا الآية ليتم المعنى . 
(4) آية ١84‏ سورة الأعراف . 

(ه) آية “ا سورة الرعد . 

(1) بعض آية 719 سورة البقرة » 51٠‏ . 


إرفرف 


الكبرى فى قولك العالم متغير وكل متغير حادث فإنه موصل للعلم يحدوث العالم اخهول قبل 
ذلك الترتيب ... !2304 . 
وهنا نرى أن هذا العنى هو المقصود بالفكر لغة وعرفاً عند الكاتبين المسلمين عير 
العصور . 
وهو معنى لا يُخرج من دائرة المقصود القرآنى » وهو الذى نراه أيضا فى العجم 
الوسيط الصادر عن مجمع اللغة العربية بالقاهرة الصادر سنة ١95٠‏ م حيث عرف الفكر بأنه 
إعمال العقل فى العلوم للوصول إلى معرفة مجهرل2» , وذلك لأن مصادر واضعيه إفاهى 
مصادر الثقافة الإسلامية الموروثة . 
فى حين أن المعجم الفلسفى الصادر من نفس المجمع سنة 441١م‏ يعرف الفكر 
(ويضع أمامه المقابل الإجليزى غتاع 11:0" والفرنسى 260566 بأنه 
أ بوحه عام جملة الدشاط الذهنى من تفكير وإرادة ووجدان وعاطفة وهذا هو المعنى 
الذى قصده ديكارت بقوله "أنا أفكر إِذن أنا مرحود" . 
ب- بوحه نخاص : 
-١‏ ما يتم به التفكير من أفعال ذهنية . 
- أيسمى صور العمل الذهنى .ما فيه من تحليل وتركيب وتنسيق ) . ه . 
وهذا لأن مصادر واضعيه كانت هى الثقافة الأوروبية الوافدة » ونرى مشل هذا فى 
معجم المصطلحات العربية فى اللغة والأدب() مادة الفكر الجر تاعناهنا” 1:66 هر 
النزعة فى التفكير التى تبتعد عن المفهوم الدينى لتفسير العالم ووضع قواعد الأخحلاق فى 
الحياة » مع الالتزام أصلا برد القواعد الأسلاقية إلى ما يليه العقل والتجارب" . 
معنى المقابل الإنجليزى : 
فإذا ألقينا نظرة من خلال دائرة المعارف البريطانية على معنى 6تاع112011 وهى 
الكلمة التى ترجمت إلى العريبة بكلمة فكر أو كلمة قنتفكلدفنط؟ التى ترجمت تفكير فإنه يمكن 
أن نقول : 
إن كلمة تفكير فط فى اللغة العادية تغطى فاعليات سيكو حية عديدة 


.15 » حاشية الباحورى علي اللدوهرة - ط عيسى الحليبى ص77‎ )١( 

. 594 المعجم الوسيط - ط ثانية - جلا ص‎ )١( 

(5)تخدى وهبة وكامل المهندس معجم المصطلحات العربية فى اللغة والأدب - ط . مكتبة لبنان - بيروت . 
نرف 


متميزة . إنها تكون أحيانا مرادفة ل"الميل إلى الاعتقاد" 125 بدرحة أقل من الإيمان 
الكامل مثل "أظن أنها علنتفنا! 1 سوف تمطر ‏ ولكنى لست على يقين من ذلك" . وتشير 
فى أحيان أخخرى إلى اليقظة أو الانتباه مثل لقد فعلته دون تفكير . وبالمعنى الذى يركز عليه 
علماء النفس » فإن التفكير هو جحهد فكرى موجه إلى اكتشاف إجابة على سؤال أو وسيلة 
لبلوغ هدف عملى مرغوب . تهتم سيكولوجيا عمليات التفكير بالفاعليات الماثلة والتى 
تنسب عادة إلى المخترع وعالم الرياضيات ولاعب الشطرنج غير أن علماء النفس لم يصلوا 
إلى اتفاق على تعريف أو وصف للتفكير . فهو بالنسبة لبعضهم مسألة تعديل لزكيبات 
معرفية أعنى عمليات تمثل خاصة بالإدراك الحسى للعالم أو لأحراء مئه . وينظر بعضهم 
الآخر إلى التفكير بوصفه سوكا لحل مشكلة باطنية(1) , 


ولعل التصور المقنع لوقت للتفكير هو الذى يطبق كلمة التفكير على أية سلسلة من 
الاستجابات الرمزية الخفية (أعنى الحوادث دائخل الكائن البشرى التى تصلح لتمثيل الحرادث 
الغائية) . وإذا كانت هذه السلسة موجهة إلى حل مشكلة علمية وللوفاء .معايير للاستدلال 
العقلى ء فيمكن أن تسمى بالتفكير الموحه . والاستدلال العتلى 26850108 والذى يمكن 
أن تظهر صورة أولية منه فى الندييات المشابهة للبشر هو عملية ضم النتائج المتعلقة بتجارب 
للتعلم بغية تقديم نموذج جديد للسلوك والتفكير الموحه يتعارض مع سلاسل رمزية أخخرى لها 
وظائف عنتلفة » مثل التذكر البسيط لسلسة من الأحداث الماضية (وهو التفكير التعلق 
بالذاكرة)9) , 


لقد كانت كلمة "تفكير” تستعمل عادة فى المرن السابع عشر لتشمل الفلواهر 
الذهنية بصفة عامة فى ذلك الشعور . والتفكيريمكن أن يأعذ صور الاعتقاد والتخيل 
والتأمل والتقدير » والتررى والافتراض7) 


أما جميل صصليبا فى المعجم الفلسفى فإنه يلخص ما تقدم نيقول9) : 


عع , ع0[ موتسممدار 8‏ ملتلعممكهء ومط , وعتممفلءظ دتلدعمم اع نومع متعم ماكر 
220 ون غنذ 83 19 مومعنء 1973 ععطوتاطنام ممامع 8‏ زود معط 
41 ,2 "وعودعع0:م أأعنه 1 
2.641 1010 (2) 
هه 125 عق 16056 1010 ,لمتانلء لضقعه5 . لأممكماتطم آه لإقتتاء اطق ,.ظية , بزعمها . (0) 
0 .م "8 لالطمتط]"' مخ 1986 ,قولده! لنندط 
(5:) حل ص4ه١61-1١1.‏ 


حارضا 


فى الفرنسية حكداتةا 
فى الإنجليزية طعسمعط]” 
فى اللانينية 0ع 00 


الفكر إعمال العمل فى الأشياء للوصول إلى معرفتها . ويطلق بالمعنى العام على كل 
ظاهرة من ظواهر الحياة العقلية . وهو مرادف للنظر العقلى وعم والتأمل 
(1160330) ومقابل للحدس (ه00630[) . 


وللفكر عند الفلاسفة ثلاثة معادن . 


الأول : حركة النفس فى المعقولات سواء كانت بطلب » أو بغير طلب » أو كانت 
من المطالب إلى المبادئ » أو من المبادئ إلى المطالب » وهذا المعنى الذى يتضمن معنى الحركة 
خخرج الحدس » لأن الحدس إفا هو انتقال من البادئ إلى المطالب دفعة لا تدريجاً » أما الفكر 
فهر حركة وانتقال » والأولى أن يشترط فى معنى الفكر القصد ء » لأن حركة النفس فى 
المعقولات » بلا اختيار » كما فى المنام » لا تسمى فكرا . 

الثاني : حركة النفس فى المعقولات مبتدئة من الطلوب المتصور إلى مبادئه الموصلة 
إليه إلى أن تحدها وترتبها فترحع منها إلى الطلوب . نالفكر بهذا العنى يشمل حركتين : 


الأولى من المطالب إلى المبادئ » والثانية من البادئ إلى الطالب . وهذا أيضاً يخرج الحدس 
كما بينا من المبادئ إلى المطالب دفعة . 


والثالث : هو الحركة الأولى من هاتين الحركتين » أعنى الحركة من المطالب إلى 
المبادئ من غير أن توجد الحركة الثانية معها , وهذا هو الفكر الذى يقابل الحدس تقابلا 
يشبه الصعود والهبوط » لأن الانتقال من المبادئ إلى المطالب دفعة يقابله عكسه الذى هو 
الانتقال من المطالب إلى امبادئ وإن كان تدريجا . 


قال ابن سينا : "وأعنى بالفكر ها هنا ما يكون عدد إجماع الإنسان أن ينتقل عن 
أمور حاضرة فى ذهنه متصورة بها تصديقا علميًا أو ظنيا أو وضعا وتسليمًا إلى أمور غير 
حاضرة فيه » وهذا الانتقال لا يُخلو من ترتيب" (الإشارات والتنبيهات ص؟) . 

وجميع هذه المعانى ترج الانفعالات » والعراطف ء والغرائز » والإرادات من مفهوم 
الفكر إلا أن بعض الفلاسفة يوسعون معنى الفكر ويطلقونه على جميع ظواهر النفس . مشال 
ذلك قول (ديكارت) فىئ كتاب التأملات : "ما هو الفكر إنه الشئ الذى يشلك» ويفهم» 
ويدرك » ويثبت » ويريد » ويتخيل » ويمس وفى هذا القول دليل على أن معنى الفكر عند 

شرف 


(ديكارت) يشمل الإحساس والإدراك والتخيل والشك والإثبات والإرادة . وقد يطل اليوم 
استعمال لفظ الفكر بهذا المعنى العام » حتى إن (ديكارت) نفسه لم يطلق لفظ الفكر على 
الحالات الانفعالية والإرادية إلا من جهة ما هى حالات تدركها النفس يإعمال الفكر فيها 
فلا غرو إذا اقتصر الفلاسفة التأخرون على إطلاق لفظ الفكر على الأفعال العتلية دون 
غيرها . إن الفكر عند (كانت) هو القوة الانتقادية » والفكر المتعالى عنده هو الفعل الذى 
يربط اللواهر بقوتى الفهم والحدس . والفكر عند (مين دوبيران) هو القوة الداركة التى ترد 
الكثرة إلى الوحدة . 

فائدة : بين الفكر واللغة علائة وثيقة لأن الفكر يبحث فى اللغة عن صورة تعبر عنهى 
واللغة تبحث فى الفكر عن فعل عقلى معادل لها . ومن العبسث فصل الأفكار عن الألفاظ 
الراك ا ١‏ لاحر رار جر جا رزو ي” 
المعقولات » أو يطلق على المعقولات نفسها » فإذا أطلق على فعل النفس دل على حركتها 
الذاتية » وهى النظر والتأمل » وإذا أطلق على المعقولات دل على اللوضوع الذى تفكر فيه 
النفس . وهو مرادف للفكرة » ومنه قولهم : الفكر الدينى » والفكر السياسى » والفكرى هو 
المنسوب إلى الفكر » وتقول : الحياة الفكرية » والعمل الفكرى . 
اللفظ فى حياتنا الثقافية : 

من جحراء الاتصال بين الشرق والغرب » ومن أثر التزجمة حصل فى الحياة الثقافية 
هو فى كلام صليبا » ولرصد ذلك نرى مقالا لأديب إسحق أسعاه (حركة الأفكار) قال فيه. 

أرى خلال الرماد وميض نار ويوشك أن يكون لما ضرام بل هى شعلة إصلاح 
كانت فى كمون الدهر فى عالم الضياء فساتتها يد الحكمة.معدات الحركة إلى عام الظهور 
وسرت فى أوربا من جانب الغرب الأقصى وكمنت فى ما وراء المانش أياما وأعواما متنقلة 
من صورة إلى صورة ومن كيفية إلى كيفية حتى أعدت طا طريق البروز فظهر ضرامها بعد 
المنفاء وانبعثت منها جرائيم الضياء فغيرت هيئة الأرض وحالة الناس وظهر ذلك الجانب من 
الأرحاس : تلك ثورة الفرنسيين برزت إلى عالم الفعل عام ١194‏ . 

وما أفضى فى الكلام على تلك آثار الحركات الفكرية التي سرت من أوربا من 
جانب غريها الأتصى » إلا لأننا مسب أن الحركة التى ظهرت أخيرا : فى الأستانة حلقة فى 


سلسلتها » وهى الحركة التى ظهر أثرها الأول فى عمزل محمود نديم باشا إثر نشة البلغار 


وفرفنا 


وقد كثر عدد الذاعين إليها فى الأستانة واحتهدت الدولة فى خفض منارها . وئد 
جاءنا من التلغراف واردا من الأستانة بتاريخ 7١‏ مايو // أن جماعة من العامة قد هجمرا 
على سراى جراغان مقر حضرة.السلطان السابق ... ثم ما لبثنا أن حاءنا بالتلغراف ما أفسد 
الظن وأعاد الإيجاس من أن على سعاوى أنندى أحد زعماء تركية الحديدة كان فى مقدمة 
الماجمين على السراى وأن رجال الحرس قد قتلوه فأيقنا أن:هذه الفتئة هى من آثار تلك 
الحركة المتعلقة بسلسلة الحركات الفكرية التى ستغير لامحال عاحلا أو آجلا هيئة الكرة 
الأرضية ونظام الجمعية الإنسانية0) . 

وفى بحلة الأستاذ لعبد الله النديم السنة الأولى الجسزء ١‏ ص 4١18‏ فى 


الموافق 0/5/1.١ه‏ أى مشارف القرن الرابع عشر الهجرى يقول 
النديم - 


"(أيرى أحدهم (أى تاركو الصلاة) أنه حر الفكر أى لا يعترزف بصحة دين كما 
يزعم كثير من دهاة أوروبا الذين اتذذوا مشدئتهم بهذه الأضاليل مصائد لضعفاء اليقين من 
أجل الشرق . فإن كان فيهم من يرى هذا فليقلد من أضله فى فعله المدنى فإنه لا يتأخر يرم 
الأحد عن الكنيسة . ش 

وقى سنة ١478‏ يكتب محمود المنجورى مقالا أصلة محاضرة ألقاها بجمعية الشبان 
المسيحية بعنوان" حرية الفكر وأثرها فى تطور المدنية" ينشره فى حريدة السياسة عدد 
7-1645 ابريل ١975‏ ص 77 يقول فيه : 

وظهرت أفكار أخلائية ترجع أصرلها إلى لوثر فى احترامه للواقع وهذه النظرية تقول: 
إن غرض الإنسان هو إظهار كل ما فيه من قوى وملكات واستمار الحياة العملية » وعلى 
هذه النظرية قامت الفلسفة الأحلاقية الحديئة » وانفصلت الأخلاق عن الدين . واتحه التفكير 
إلى الحياة العملية .... 

- إن المدنية تراث إنسانى من العار أن نتلقاه عن أوروبا أو الصين . 


- نحن غنضع فى تفكيرنا للجمود , فلأمر ما تحب القديم . وأدبنا أيها السادة أو 
أدب لغتنا ضائع مشوش لايمثل حياتنا ولا يصورها وإثما هو يصور قوما جاءعوا إلينا وتهروا 


)١(‏ أديب إسحاق » جريدة مصر ء 214/1417 نقلا عن الدرر ( وهى منتخحبات من مقالاته وحطبه جمعها 
جرحس ميخائيل تاس » وطبعت يمطيعة المحروسة الأسكندرية » ١445‏ » ص8ه . 
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بلادنا فى عصر من العصور يصور العرب . ومازلنا نرى فى أدب كبار كتابنا صورة لحياة 
عرب الجزيرة فمن منكم من هو عربى نجدى أو عربى قحطانى ؟ 


على وجود المعاهد الدينية - مع أن احتلاف مناهج التعليم يسبب الفوضى الفكرية . 


- وتحن نقاسى أيضاً من التشريع » والتشريع أيها السادة لايزال يستمد أصوله من 
مصادر بعيدة كل البعد عن مصادر الحياة الاجتماعية الخديدة . 


اخوضا 


إذن ماهى طرق الإصلاح 

فى رأبى » وقد مررنا بشىء من المدنيات » أن هدم القيم الاحتماعية والأخلائية التى 
تربطنا بالماضى هو أسهل طريق للإصلاح . 

وفى راق أن أدبنا يجب أن يكون أدبنا' نحن ع لاأدب اللميران ولا أدب أحدادنا, 
فيصور لنا حياة كاملة متصلة بتفكيرنا وعواطفنا وميولنا الاجتماعية والاقتصادية والسياسية , 

وفى رأبى ألا تتقيد الفنون بشىء مطلقا . 

وفى رأدى أن يهدم نظام الأسرة كله . 

وفى رأبى أن نعمل على التحول الزراعى إلى تحول صناعى يضمن لنا ثروة محترمة . 
وحسبما يقتضيه وحه التطور . 

أطلب إليكم الحلم أيها السادة . لأنى سأقول لكم إن تفكيرنا قد تكيف طيقا لما 
عندنا من أديان وتشريع وآداب . وكل هذه أصبحت مرضع النفكشر . أنا لا أطلب تغيير 
اتات كالمل عل ينانا برا على رويسلا لقال ومن ونان 0ه 
الدين منا إلا أن نكون من ذوى نفوس طيبة غير شريرة ؟ 

وفى سنة /1911 فى حريدة السياسة أيضاً ص77 العدد ١١‏ فى 9510/0/77 
عرض ونقد لكتاب إحياء النحو للأستاذ محمد مصطفى الذى أصبح عميدا لدار العلوم فيما 


بعد وقد أحدث ضجة حييل . 


(لقد أصبح مألوفا أن نسمع كل يوم بفتح علمى جديد - على أن شيئا واحدا له 
خحطره ذلك هو حرية الفكر . ولقد كان لهذا أثره ذ فى النهضة العلمية . فأمامن لون من 
التجديد حرىء وطريف . 


وفى مقال "الحرية الفكرية أساس جميع النهضات" يقول سعد المالكى فى السياسة 
الأسبوعية : 

يظهر أن الله سبحانه وتعالى أراد يرا باللغة العربية وشاء أن ييعنها ويحيى مجدها 
ل ان 


لين 


والأقطار الشرقية التى تترسم آثار النهضة اللصرية وتتبع خطواتها عامة إلى الكتابة حول هذا 
الملوضوع الخطير الذى آثار عجاحه هيكل بك ومعالحته من نواحيه للتعددة . 

وفى الحق أن مقال الدكتور هيكل كان أشبه شىء يقنبلة شديدة أحدثت فرئعتها 
دويا هائلا فى الشرق بأسره ونبهت كثيرين إلى ضرورة العناية بأمر اللغة العربية وترئيتها 
محيث تتمكن من السير مع النهضة الحالية وتماشاتها فى كافة فروعها . ود أدل كثير من 
010 بآرائهم حول هذا الوضوع وهى آراء محترمة جديرة بالعناية غير أن آراء 
حضرات الأدباء الأفاضل الذين نصدوا لمعالجة هذا الموضوع قد اختلفت باختلاف ميول 
أصحابها فى الوسائل التى ترقى بها اللغة أو الأدب العربى عامة . 

ولكن هناك ناحية أرى جديرة بالبحث والعناية ب بها ولكن للآسف إن واحدا من 
حضرات الكتاب الذين خخاضوا عباب هذا الوضوع لم يفكر فى الكتابة عنها وبعثها مع أنها 
فى نظرى ناحية جديرة بالبحث والتدبر . تلك الناحية التى أقصدها إنما هى الحرية الفكرية . 
ففى الحق إن للحرية الفكرية شأنا كبيرا وأثرا لا ينكر فى كل نهضة أدبية . ولايمكن لأية 
نهضة أدبية كانت أو غير أدبية أن تقوم ها قائمة أو تكون نهضة حقا جديرة بهذا النعت إذا 
لم تكن مدعمة على الحرية الفكرية وكانت هذه الحرية رائدها قبل أى شىء آخخر . 

فهل النهضة الأدبية الحديثة تتمتع بكامل الحرية الفكرية أو بنصيب كبير منها ؟ ٠‏ 

ور ال تتمتع يجانب كبير من حرية الفكر الذى 
هو فى الواقع أس النهضات وحجر الزاوية فيها 

د كا دا عات لكاب أ بوهر رم ل حاحب ياوه ا 
هى حديرة به من عناية وبحث 

الحرية ه ككاية عرامظالتة فى مدر على ارم م السنانات لسري فت 
أحاطها بها الدستور ولازلنا نذكر تلك الضجة الهائلة التى امت حول الشيخ المحترم على 
عبد الرازق بك.يوم أصدر مؤلفه الذى عالج فيه موضوعا خطيرا محكمة وعلم صحيح . 
وكذلك لم ننس بعد القيامة التى قامت من جماعة الرجعيين على حضرة الدكتور طه حسين 
يوم صدر كتاب الشعر الجاهلى وكيف أن شاعراً كبيرا فى بعض الأقطار الشرقية عاب على 
مصر هذه الظاهرة وعدها استبدادا فى حرية الفكر . فهذه الحركات تدل على أن الحرية 
الفكرية غير مطلتقة من القيود وإنها غير مسموح بها إلا.مقدار . وليس هذا الذى نشاهده 
فى مضر مقتصرا عليها وحدها بل إن الشاعر الفيلسوف جميل صدئى الزهاوى قد ردد فى 
مقاله الأخير صدى هذا الضغط على الحرية الفكرية فى العراق وكيف أنه قد ألف كتابا وأنه 
يُخشى نشره ولكنه ترك نشره إلى ما بعد وفاته ... ؟ 

لم 


أفرأيت إذن إلى أى -حد وصل الاستبداد بجرية الفكر فى الشرق ..؟ 

وهذا الضغط الواقع على الحرية الفكرية يشعر به كل من ارتشف من مناهل الأدب 
الغربى الصحيح وتغذى بالثتمافة الأوروبية الحديثة . ويزداد إحساسه وشعوره بهذا الضغط 
وقت تفكيره إذ يرى نفسه كأنه لا يفكر إلا فى دائرة محدودة يتعذر عليه تخطيها . وهر 
يشعر به وقت يميل إلى الكتابة فيرى نفسه كأنه محظور عليه الكتابة إلا فى حدود لابمكنه 
تعديها إلى ما سواها . وقد كان من أثر هذا الضغط أن ضعف همة الكتاب واعتقد كثير 
منهم أن التأليف على الطريقة الأوروبية الحديئة قد ينشأ عنه ضرر للمؤلف فى شخصه أر 
منصبه أو غير ذلك من الأضرار التى تلحق بالكاتب مباشرة . ولذلك كسدت سوق التأليف 
من جانب التفكير العالى الحر من كل قيد واقتصر الأمر على تأليف روايات أو كتب تافهة 
أو غيرها تفلو من تفكير عال بعيد المدى . وهذه الحالة لا تساعد على تغذية النهضة الحديئة 
وتدعيمها على أساس من العلم الصحيح المبنى على التفكير المطلق . 

ولا جرم أن هذه الحالة لا يرضى بها كل غيور على النهضة الحديثة ويود من صميم 
الفؤاد لو ب + يستطيع مداوتها وإيجاد الدواء الناجع لما 5 

ونّد ظهرت هذه الغيره على النهضة فى المقالات التى نشرت فى السياسة الأسبوعية 
حول الشعر العربى والنثر العربى . ونحن نستبشر خيرًا حزيلا من هذه الحركة التى أثارها 
حضرة العالم العامل الدكتور هيكل بك على صفحات السياسة ونتنمنى لو تظفر النهضة من 
هذه الحركة المباركة بضالتها المنشودة وأمنيتها الغالية ألا وهى الحرية الفكرية . 
فقد تحلت فى كلام هذه الرحل الغيرة الحقيقية على الشرق والنهضة الشرقية واللصرية بنوع 
خخاص » ونحن ننقل إلى القارىء بضعة أسطر لهذا النابغة المنرى ومنها تستطيع أن تدرك 
حاجة النهضة إلى الحرية الفكرية : الحرية الحقيقية تحتمل إبداء كل رأى ونشر كل مذهب 
وترويج كل فكر . فى البلاد الحرة قد يجاهر الإنسان:بأن لا وطن له ويكفر بالله ورسله 

ويطعن على شرائع قومه وآدابهم وعاداتهم ريهز بالمبادىء التى تقوم عليها حياتهم العائلية 
والاحتماعية . يقول ويكتب ماشاء فى ذلك ولا يفكر أحد ولو كان من ألد خصومه فى 

الرأى أن ينقص شيئا من احترامه لشخمصه . متى كان قوله صادرا عن نية حسنة واعتقاد 
صحيح . كم من الزمن يمر على مصر قبل أن تبلغ هذه الدرحة من الحرية ؟ وبعد أن وصف 
عهد الاستبداد وكيف أن هذا العهد أظهر أفراد وحدوا من شعورهم ما دفعهم إلى صد إرادة 
الحاكم بأمره والتصريح بآرائهم قال "واليوم زالت أسباب الحدوف من الحاكم فهل زادت 
قدرة الناس على امخاهرة بالحق والتصريح بآرائهم - من ينظر نظرا سطحيا يظن أننا بلغنا من 


حينن 


استقلال الرأى مبلغا لاينافسنا فيه أحد حيث لاجد من الأمة أدنى أثر للخوف من الحكومة» 
بل يرى بالعكس أن الاستخفاف بها صار عامًا وأنه لم ييق بين جميع طبقات الموظفين 
شخخحص محترم اللهم إذا كان حاويش البوليس أو خفير الترعة . ولكنه إذا حقق النظر لا يلبث 
أن يرى أن حرية الانتقاد لم تستعمل إلى الآن فى أعمال الحكومة إلا لأن هذه التغمة الجديدة 
تطرب آذان السامعين وتفتح قلوبهم وجيوبهم . أما المسائل الأخصرى الدينية والاحتماعية 
المتعلقة بالأحوال الشخحصية والعادات والأخلاق فلم يتجه فكر الباحثين إلى انتقادما فهل لم 
ير أحد منهم عيبا ينتقد كلا إنما هم يرون العيوب ولا يجرأون على إظهارها ... وقد أصاب 
قاسم أمين بك رحمه الله عليه بهذه الكلمة وصف الحالة الفكرية فى مصر وصورها أحسن 
تصوير. 


ولا يتبادر إلى الأذهان أننا تقصد من دعوتنا إلى إطلاق الحرية للفكر الطعن فى أى 
دين من الأديان كلا فنحن نعتقد أن الإيمان بالدين إمانا صحيحا لايتعارض مع التذكير فى 
هذا الدين . كما أن نقد الحالة الاجتماعية والأخلاق لايتعارض فى شىء مع الدين . وأن 
من واحب المؤمن أن يفكر وأن يناقش ما نسب إلى الدين مع بدع فليس ثمة ليمان أقرى 
وأشد من ليمان المومن الذى أمن وأخلص بعد بحث وشك . 

ومن لغو الحديث أن يُنشى الإنسان على إكانه من مطالعة الكتب العلمية والفلسفية 
ويدعو إلى نبذها نبذ النواة . فالدين لايتعارض مع الفلسفة أو مع العلم عند الراسخ فى العلم 
والدين . وقد أثبت لنا التاريخ أن كثيرين اشتهروا بالورع والتقوى كانوا فى نفس الوقتت 
من أعلام الفلسفة وحملة لوائها وقد نصح رينان للإنسان بأن يخلص للاثشين معا ويجنرمهما 
سويا مادام فى حاجة إليهما فى حياته اليومية . إذن فلا وف على الدين من حرية التفكير 
وإطلاتها من عقالها » وكذلك لا خوف على الأخلاق والاحتماع من حرية الفكر لأنها 
العامل الرئيسى فى تقويم الأخخلاق وإظهار فسادها وتوحيهها إلى السبيل السوى . وإصلاح 
الحالة الاجتماعية التى نشكو منها فى كل يوم مر الشكوى ولذلك ينبغى إطلاق الحرية 
للفكر ليجول فى نواحى المصرية باحثا منتقدا علنا نصل إلى الدرحة التى ننشلها ونتبرأ 
المركز اللائق بعروس الشرق وحاملة شعلة نهضته . 

وهل :هذا الحو الذى تعيش فيه يشر بظهور شعراء مفكرين أمثال العرى والتتبى 
وأضرابهما كما يريد حضرة الأستاذ خالد الجرنرسى . إن هذا البو ضيق ياسيدى ولذلك 
ينبغى توسيعه بإطلاق الحرية من عقالها وجعلها ملكا مشاعا فإذ ذاك يظهر بيننا من النوابغ 
من يفوق المعرى والمتنبى وابن سينا وابن رشد وإذ ذاك تكون نهضتنا كاملة شاملة كما 
صارت النهضة الأوروبية الحديثة بعد أن تحرر الفكر من قيوده وأغلاله التى رسف فيها نى 
القرون الوسطى . وهنا ينتهى كلام سعد مالكى . 


ردي 


وفى السياسة الأسبوعية عدد م فى ١971//8/5‏ يكتب على كامل مقالا بعنوان: 
حرية الفكر 

قرأت فى السياسة الأسبوعية كلمة لطالب بالجامعة المصرية ينبعث من بين سطورها 
أله لتأعر حركة الفكر فى بلاده ويأمل أن تقوم نهضة يتصدرها الشباب الذى يرى الكاتب 
أن الرحاء لم يعد إلا فيه . ولقد عن لى أن أعلق بضعة سطور على كلمة شاب الخامعة نظرا 
لنطورة الموضوع الذى تصدى له . والحق أنها روح بريئة نبيلة تلك التى دفعته إلى الشكوى 
والألم والإحساس بالنقص يغمر حياتنا الفكرية ويسير بها إلى الوراء يوما بعد يوم والوائع 
أننا وصلنا اليوم إلى حالة من التقهقر الفكرى يرئى لها وليس أدل على ذلك من أنه كلما 
فكر واجد فى إخرج عمل فكرى ذى قيمة أو إصدار محلة تقتصر على الأدب الرفيع الذى 
يسمو بامبادىء ويعلو بعقليته ومستواه سخر من الساخرون وهزوءا بفكرته وعددوا له 
ضنحايا الفكرة النبيلة والساعين إلى خير وطنهم وما أصابهم جميعا من نحسارة ودمار لايزالون 
يعانون نتائجه حتى اليوم . 

وأول ما أريد قوله فى هذه الكلمة هو أنى لا أتفق مع الكاتب فى يأسه من الشيو 
واعتماده الكلى فى المستقبل على بحهود الشباب . 

إن الروح الحية والنفس المحددة لاتوجد فى الشباب وحده » ولا فى الشيوخ وحدهم 
إنها لا تعرف شيخا أو شابا : بل هى تتغلغل إلى كل حسم تعد فيه أرضا نحصبة . وكثيرا ما 
رأينا شيوخا أحنى عبء السنين كواهلهم يتصدرون حركات فكرية وسياسية ويتوجهون 
بها من نصر إلى نصر بهمة لا يعرفها كثير من الشبان وشجاعة فائقة نادرة لاترهب وعيدا 
ولا يقرها وعد : ولست أريد الذهاب بعيدا بل أسوق أمثلة حية تغبت ما أقول . 

ففى إتجلترا وفرنسا مثلا بينما نرى بين الكتاب الشبان من لا يزالون يعيشون بعقول 
متأخرة لاتسير مع الزمن نرى إلى حانبهم كتابا شيوا يتزعمون حركة التجديد فى الفكر 
يصيغون الزمن وبمهدون مجهوداتهم لعالم حديد أسعد من عالنا الحالى المفعم بالتقائض 
وأكثر شجاعة فى مجحابهة الحقائق . ففى إتحلترا ترى برنارد شو رحلا حاوز الثمانين وهو مع 
ذلك لا يزال يكتب بنفس الروح التى كان يكتب بها منذ شبابه الأول . وهو لاشك من 
أكثر الكتاب الذين عرفهم التاريخ سخرية من الأديان والنظم الاجتماعية الراهئة وفى فرنسا 
نرى أندريه حيد ورومان رولان وكل منهما فى السبعين من عمره . وكل منهما يكتب 
بروح شابة حية : وكل منهما يزيد تطرفنا فى تفكيره كلما أوغل فى الشيخخوححة وفى إيطاليا 
نرى بير اندللر زعيم المجددين فى الأدب المسرحى ولقد مات منذ أسابيع فى السبعين وفنه لم 
يتغير وروحه لم تتقهقر ؟ 
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رفى الشرق . ألم ييلغ مال الدين الأفغانى الشيخوحة وهو لايزال يجوب الأغطار 
هربا من وجه المستبدين الطغاة ألم يمت محمد عبده فى سن متأخرة . وكان إمام المجددين فى 
دائرته الخاصة » ألم يكن قاسم أمين قد تعدى سن الشباب حين ألقى ثنباته القرية وهر 
مستشار أى موظف حكومة فلعا إلى تحرير الرأة ! ثم أليس من العقوق أن ننسى كنابى 
(فى الشعر الجاهلى) » (والخلافة) وكان صاحباهما قد تركا مراحل الشباب . 

لست أريد أن أطيل فى ذكر الأمثلة . وما ذكرت ذللك إلا لكى أثبت أن (غريزة 
التجديد) لاصلة لها بعمر المرء وكثير ما يحدث أن تملس مع شاب فإذا به متأعر الذهن . 


وكثيرا أيضا ما تملس مع شيخ طاعن وقد يكون أيضا غير متعلم ومع ذلك تراه 
عصريا يعيش مع الزمن ويتطور بتطوره . 

لقد بذل ما يسمونهم شيوخ الأدب نى مصر بجهردا لابأس به وأظهروا فى كثير من 
الظروف شجاعة وإن كانت محدو إلا أنهم يشكرون عليها فمن السئول إذن عن تأخر 
النهضة الفكرية فى مصر ؟ هل جدبت البلاد فأصبحت أعجز عن أن تنجب شخصا يرفع 
رأسها بين الأمم فى عالم الأدب أو الاجتماع أو السياسة لأنه قد نجعت فيه حا روح العصر 
وتفكير اليل ؟ كلا فتاريننا ممتلىء بالشخخصيات الفذة التى أتت من الأعمال ما يدعر إلى 
الإعجاب والفخار إن السبب الأول والأخير فى تأخر الفكر فى مصر هو انعدام الحرية . 


نعم . انعدام الحرية الفكرية هو أساس حمودنا الفكرى . هو أساس إحجام الذين 
تيش قلوبهم بفكرة جديدة أو مبدأ حديد عن أن ييوحوايمكنونات ضمائرهم . هو أساس 
هذا اللون من الأدب أو السياسة الذى لا يتغير ولا يتبدل . وهو أساس هذه القطيعة بيننا 
وبين الفكر الغربى الملتهب المتأحج . هو أساس هذه الموة السحيقة بين الكتاب والطبقات 
الشعبية البائسة . 


أما سبب انعدام الحرية فراجع إلى أن الحكومات امتتابعة كانت تمثل الرجعية فى مصر 
أصدق تمثيل . الرجعية الدينية والرحعية السياسية . لذا كان كل عملها فى الحكم لا يخرج 
عن نخدمة هذه الرجعية . وإرضائها بكافة السبل فهذا الكتاب يصادر لأن فيه خروجا على 
الدين . وهذه اللدريدة تعطل لأنها تنشر ما يهدد النظام الاجتماعى أو اخحتفاء وراء هذا الستار 
- الدين والنظام الاجتماعى - أباحت الحكومات لنفسها مالم تبحه الحكومات الأورربية فى 
أشد عصور الظلام والرحعية . وقد يتساءل القارىء فيقول : لم كانت حرية الفكر مطلقة 
فى أوروبا حتى فى عصور الرجعية بينما نراها فى مصر مقيدة ذليلة ؟ وعندى أن السبب فى 
ذلك أن معظم الناس فى مصر ينظرون إلى الأمور.كنظارهم الخاص . فإذا أحب شخص شيئا 

فا 


أراد للناس حميعا أن يحبوه مثله وإذا كرهه أراد لهم أن يكرهوه أما إذا خخالفه الناس فى الميل 
والنوق فهم لمخطئون وهو المصيب على كل حال » ولقد كانت الحكومات المصرية تفسر 
معنى الحرية تفسيرا عكسيا كما يبدو لنا ذلك من تصرفاتها العديدة . كانت ترى أن الحرية 
لا يجب أن تذهب إلى أبعد ما تراه هى من آراء - فين إذن الحرية إذا فسرتها الحكومة بهذه 
الطريقة أن أبسط بما فى الحرية أن تسمح الحكومة بآراء تخالفها لا أن تكمم الأفواه وتقطع 
الألسئة أمام كل رأى مخالف ونقد حرىء . 

هذا هو الفرق بيننا وبين أوروبا » وأى فرق هو ! وبه نتيجة بعيدة يؤدى إليها هذا 
الفرق العظيم » فى أوروبا نرى الكنائس وامعابد تملا البلدان والبقاع . ومع ذلك نرى الحرية 
مطلقة للكتاب ينقدون الدين بل وينكرونه على مسمع ومشهد من الشعب المتديين 
وحكومتة؟ فى إنحلتزا يخترم الناس رحال الدين وييجلونهم ولقد رأينا كيف كان خخطاب فى 
كنتر برى سبيا فى هز عرش ملك الإنجليز . وفى إنجلترا نفسها نرى كابًا مشل برنارد شو 
يكتب فيقول : إن جميع الكتب المقدسة يجب أن توضع فى سلة المهملات. 

إن حرية الفكر هى أساس كل نهضة فكرية ولقد حرمنا هذه الحرية سنين طويلة 
كان لها تأثير على نشاطنا وحيويتنا فيجب أن يطلق لها العنان حتى آخخره . إن أشد ما يؤلنى 
أن أرى فى الشام والعراق كتبا وبحلات حريئة لامكن أن تسمح عثلها حكوماتنا المصرية . 
يجب أن نتخخذ شعارا لنا روح الحرية الفكرية الأوروبية التى تدور حول "أن يترك المرء يقول 
مايريد على أن يثبت الزمن خطأ المخنطئ وصواب الصيب" . 


وبهذا وحده أعتقد أن الحركة الفكرية عندنا تستطيع أن ترج عن أن تكون وسيلة 
للف والتسلية والتعة وحب الظهور إلى أداة بريئة طاهرة لخير الوطن وخخير الإنسانية . وهنا 
ينتهى كلام على كامل . 


ويرد عليه فى 79/1/7١‏ الشيخ أحمد الشرباصى .كقال بعنوان : 
حول حرية الفكر 

بالأمس كتب أديب شاب عن حرية الفكر فى مصر وآرائه عنها . نأصاب فى 
حانب مما قال . وأخمطأ فى الجانب الآخر . أوائقه وأنا معجب به على رأيه فى أن النشاط 
الفكرى والنبوغ الأدبى والروح الحية والنفس امحددة لايقتصر على الشباب وحدهم . ولا 
على الشيوخ وحدهم . بل إن النبوغ والعبقرية يحلان بالكان النصيب والفكر التوئد 
والقلب الحى أينما وحد وكثيرا ما يعمر النبوغ إلى أمد بعيد يطول حتى اموت يعصب بلوغ 
أرذل العمر . ولكننى أخخالف الأديب الفاضل فى الرأى إذ يقول : إننا اليرم فى تقهقر فكرى 
واخخطاط أدبى وليس من الصحيح قوله إن من بيننا طائفة سماهم بالساخحرين يظهرون المزء 
والسخرية بكل ناهض لاخراج عمل فكرى أو إصدار بحلة عالية فإن الكتب الأدبية الصرية 
الحديثة . الدالة على الأديب البارع والفكر المنتنظم التفكير والعالم الدامغ الحجة . والباحث 
امدق فى ينه أو الكانب البليغ فى عبارته وأسلوبه أقول إن هذه الكتب الدالة على كل 
هذه كثيرة بين ظهرانينا و لله الحمد لايكاد يمر شهر - ولا أقول عام - حتى ثق رأ ونسمع 
عن عشرات من الكتب لا كتاب واحد حتى أن الصحف والمجلات تخصص فى الغالب 
بعض صفحاتها لذكر أحدث الكتب وعرض منتجحات المطبعة المصرية التى ألفها أساتذةٌ 
فطاحل لايستطيع حضرة الأديسب أن يمارى أر يمادل فى علو شأنهم وسلامة تفكيرهم 
ونبوغ عولهم ومو أدبهم . وبحلاتنا الأدبية الثقافية الراقية . و لله الحمد واللنة وفيرة العدد 
لاحصرها عد ولا يأتى عليها بان ويقوم على تحريرها وإصدارها أدباء أفذاذ عرفوا . 
بالإخلاص للأدب . وتقديس حرية الفكر واحزرام الآراء وأظدك أيها الأديب لست فى 
حاجة لأذكر لك أسماء هذه الكتب وتلك الجلات فأنت تقرأ أكثرها بلا شك . 

ولسنا نرى اليوم (مع الأسف) تلك الفئة التى تسميها بالساخرين فأغلب الصريين 
اليوم قد تنبه لواجبه وعرف الغث والسمين والضار والدافع . فأصبحو ا يحتفلون بكل رائع 
ويهللون لكل معجب . ويقدرون كل شىء قدره ويعطون كل أثر قيمته ومنزلته حتى لقد 
رأينا كتبا غثة نالت حقها فلم تٌخرج من المطابع تغادر رفوف المكاتب ورأينا مؤلفات ذات 
قيمة قد راج سوقها ونفقت نسخخحها . وذاعت ذيرع الشمس فى رابعة النهار . 

وأراك تقول ياعزيزى إن السبب الأول والأخير فى تدهور الفكر فى مصر وانعدام 
الحرية فيه والانطلاق فى ميدانه وتقول أيضا إن انعدام الحرية راحع إلى أن الحكومات المتتالية 
كانت تمثل الرجعية والجمود أبشع تمثيل . فهى تحد حرية الفكر متسترة وراء الادعاء بأنها 
تحفظ الدين وتسهر على النظام العام . 


فق 


ما هذه الدعوة الغريية ياصاح ؟.ما قرأنا وما جمعنا أن حكوماتنا المتتالية اتتى جلست 
على كراسى قيادة الأمة فى السنوات الأخيرة على اختلاف أنواعها وصبغاتها قد احزمت 
هذا الجرم الشنيع الذى تريد أن تلصقه بها » ألا وهو تمثيل الرجعية الدينية . 

بل لقد رأيناها حقا تمثل الإباحية الدينية فى أوضح صورها فتركت بعض الأفراد 
يطعن فى الدين فلا تأخحذ عليه طعنه وتركت آخخر يطعن على الأنبياء وعظماء الإسلام فلا 
توئفه موقف الحساب والعقاب وتركت آخحر ينتقص شأن الفضيلة وينفر منها . ويمجد فى 
الرذيلة ويدعو إليها . وإلا فاذكر لى فصلا من فصول تلك الرحعية الدينية المزعومة . أو 
أسمعنى اسم بطل من أبطال لأقتنع : 

التاريخ يشهد بأن هذه الحكومات كانت على اختلاف ألوانها ومبادئها . لاتوجه 
نظرها نحو هذه الناحية . ولا تهتم بتلك المسألة إلا نادرًا . ولولا أن العلماء ورحال الدين 
غضبوا غضبهم وثاروا ثورتهم عندما قام شاب حاهل يدعو إلى عبادة اللذة ومحاربة الفضائل. 
وعندما قام آخر يدعو للشيوعية والإباحية . وعندما قام ثالث يسب الدين ويلصق به ماهو 
براء منه . لولا غضبة هؤلاء ياصاحبى ونحطير مركزهم فى الأمة لما تمركت الحكومة . 

وإنى لاأرى كيف صدر هذا منك وأنت الأديب المفكر ؟ أتريدها فوضى وبلشفية يا 
أخى ؟ هل إذا قام شاب متهور طائش بإصدار كتاب أو رسالة يدعو فيها إلى عبادة اللذة 
الجسمية » وتقديس الشهوة ومحاربة الأديان . والتمتع بالجسد بكل وسيلة سافلة » إذا مام | 
هذا الشاب بذلك العمل وقامت الحكومة الساهرة على الإصلاح وتنظيم المحختمع . وقامت 
معها الشخمصيات والهيئات التى تعمل للفضيلة وتروج للمشل العليا فأحذوا على يد ذلك 
للعتوه اللصاب بالأوباء الفكرية والعلل النفسية . يعد هذا عندك وعند أمشالك حجراً على 
الفكرين وقتلا لروح الفكر وحريته ؟ إذا نهض ناشىء مدع للأدب أو مفتون بنظم الغرب 
وآراء أوروبا لنشر المبادىء الشيوعية الداعرة فى نفوس أبناء الوطن الأغرار وأفراده السذج . 
وقامت الحكومة فسلبته حقوقه الوطنية وأعذت على يديه فنفته أيعد هذا نحرقا لقدسية الآراء 
وضاء على خدمة للبدأ ؟ إذن احعلوها كلمة صريمة فقولوا : إننا تريدها نزعة إباحية 
لانعترف بقانون ولا بدين ولا بخلق ولا بنظام وحينئذ نهيب بكم : أن هيا إلى روسيا 
وزعيمها "ستالين" فهناك ما تحلمون به لاهنا فى مصر بلد الفضيلة والإسلام أيها الإباحيون ! 

أنا لا أنادى بالحد من حرية الفكرين ولا أدعر مطلقا إلى التظبييق عليهم . 
ومصادمتهم فى شعورهم وأحساسهم ومعاداتهم لشذوذ أفكارهم أو لانفرادهم كبادىم 
وأفكار لا أنادى بهذا ولا يبعض من هذا . ولكن ... الدين والسياسة والمتمع والأديان التى 
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قامت الأدلة والشواهد على أنها أنمح وسيلة لهداية البشر وإرشادهم إلى سبيل الفضيلة 
والهدى وامحبة والصفاء والنظام الحكومى التى لو ترقت حرمته أو انتهكت قداسته لاعضل 
امجتمع وأصبح الأمر خليطا . ووقع الناس فى حيص بيص ورجعوا جميعًا إلى الحارية . 

كل هذا يا صاح جدير بأن يحاط بسياج منيع من للهاية والإحلال » ومرة ثانية أقرل 
إنى لا أدعو إلى الحد من حرية الفكر » حتى ولا فى هاتين الناحيتين الدينية والسياسية » 
ولكن هناك فرق يين حرية الفكر وجموح الفكدر . وهنا لا فرق بين طلب الحقيقة وبين 
التعمية والتضليل ! ولكننى أدعو وأدعو بحرارة ويمان ويقين إلى اتخاذ طريق للتفكير غير هذا 
الطريق الشائك الملتوى الذى يسلكه كل مأفون مخبول لنضع - وبعبارة أدق - ليضع قادة 
الفكر ورحال البحث أصولا وقواعد أساسية للتفكير لايتخطاها أى إنسان . 


لتكن مناقشة الدين والاعتراض على السياسة والنظم العامة فى أسلوب عائل متزن 
وبطريقة -حكيمة هادئة . وبصفة استفهام واستيضاح وعرض أفكار . لا بصفة هدم وتخريب 
وثورة واعتراض . لكلا يصبح التفكير إباحية قاتلة بلا رادع أو ضابط . ولقد استدكرت من 
صميمى قولك : إن انعدام الحرية فى التفكير هو أساس ما تمس به من قطيعة وتفاوت بيننا 
وبين الفكر الغربى التأحج . وأسائلك : أهناك حقيقة انقطاع بيننا وبين الغرب ؟ الواقع 
والحال ينطقان أن لا : فطريقة الحكم ونظم الإدارة والتشريع والقانون . وأساليب التربية 
والتعليم والتأليف والنشر . كل ذلك منقول بنصه وفصه عن أوريا أستغفر الله بل هو صورة 
ممسوخخحة مشوهة لما هناك أن أردنا نماكيهم ونمائلهم متناسين الفوارق وحكم البيئة » فحاولنا 
نقل نظمهم وأساليبهم فى كل نواحى الحياة فلم نستطع وفشلنا وأحذنا القشور وتركنا 
اللياب. 

فإذا أردنا حقيقة أن نظفر مجتمعنا ونرفع أمتئا ونكمل ثقاتنا وخمرر فكرنا فلنستعد 
لعمل شاق . ولنجهز الزاد لسفر طويل ولنحط أنفسدنا بصبر لاينفذ وعزيمة لا تخوز . ثم 
لنقبل على التفكير فى مشاكلنا الاحتماعية وأحوالدا الفكرية . فلننظرها بعين الفاحص 
المصلح المتجرد الذى لا يرحو رغبة ولا يطلب مأرباء بل يود لأمته وللعالم المدير والسعادة 
والرقى . أما االعجعة واتخاذ المناداة بجرية الفكر سبيلا إلى الشهرة الكاذبة والتزعم الباطل 
فذلك ما لا نقله مال . وليجعل كل منا نصب عينيه قول ربه تعالى «إإن أريد إلا الإصلاح 
ما استطعت وما توفيقى إلا بالله» . 


وهنا ينتهى كلام الشيخ أحمد جمعة الشرباصى . 
وإلى هذا الحد فقد أصبحت كلمة الفكر وللفكر ذات مردود مختلف عند السامعين 
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كل حسب ثقافته وحسب أهدافه العلمية والأدبية والدينية حتى برز إلى الوجود كلمة الفكر 
الإسلامى . 
ويحدد د. ماهر الصانى فى بجلة العالم عدد ١109‏ فى ١4/8/77‏ الفكر الإسلامى 


بأنه : 

هو المنهج الذى ينتهجه المسلم لإقرار حقائق الدين أو الدفاع عنها أو نفى الششبهات 
المثابرة ضدها أو شرحها وتقديمها للآخرين . وبذلك نستطيع أن نميز بين الفكر الإسلامي 
وبين العقيدة الإسلامية أو الفقة الإسلامى . 

فالفكر الإسلامى هو المنهج الذى يدور حول أساس الدين » والدين هو احور الذى 
جعل الفكر مادته فى البحث والنقاش وهذا ما يتناسب مع المعنى اللغوى الذى هر .معنى 
التأمل والنظر ومع ما ورد فى القرآن الكريم من الآيات الى وردت فيها مشتقات كلمة 
"نكر" التى تعنى التأمل وطلب الدليل . 

ومنهج الفكر الإسلامى منهج ملتزم يقوم على الكتاب والسنة وفهم مقاصدهما 
والعلم بدقائقهما ومعرفة مرايهما معرفة (سليمة) صحيحة.بعيدة عن الليول الشخصية 
والأهراء الإنسبانية » فلا شطط ولا جمود بل هو فكر ملتزم متوقد مضىء يشع منه نور العلم 
والحق . 

ويقول د. طه حابر فى بحث له عن "الأزمة الفكرية" تّمت عنوان الفكر الإسلامى : 

أما الفكر الإسلامى فهر - والله أعلم - فكر مسلمين يهتادون بهداية الوحى فى 
الوحود يعملون عوهم فى الرحى وقواعده والوحود وعتاصره لتكوين تصورات وعلامات 
مستمدة منها تعين الإنسان على تحقيق غاية الاستخلاف وأسباب الوحود والقيام بأمانة الحق 
وإعمار الأرض وإقامة الحق والعدل فيها وتنا لقواعد الوحى وتيا لمقاصده . 

والاستفادة من سائر وسائل التسخير » لتحقيق أهداف الابتلاء . 

| ولتوضيح هذا نقول 5 

وهذا يعنى أن المقدمات التى يجول ذهن المسلم وعقّله وقلبه فيها يجب ترتيبها بشكل 
مقبول إسلاميا وهى تكون كذلك لابد لكل مقدمة من تلك للقدمات من دليل صحيح 
يصح الاستدلال به على صحتها » والدليل فى نظر الإسلام لابد أن يستفاد من واحبد من 
أمرين (الوحى- الوحود) ‏ فإذا كانت للقدمة نقلية فلابد أن يأتى الوحى بها ويدل الدليل 
على صحة فعلها إن كانت من مرويات السنة . أو الأخبار وإلا كانت فاسدة » وإذا كانت 


للق 


المقدمة حسية فلا بد أن تدرك بوسيلة من وسائل إدراك المحسات وإذا كانت عقّلية فلابد أن 
يدل الدليل العقلى على صحتها » والسمعيات الثابتة عندنا معشر المسلمين من الحسيات » 
لأن السمع حاسة كما لايخفى » وأما الوسائل نهى محصورة بالعقل والحس » فإذا رتبت 
المقدمات ترتيبا صحيحا لكل مقدمة بدليلها الناسب لما » وكان العمل الذى يجول فى هذه 
المقدمات ويستجلى هذه النتائبج علا مسلما بغايات الإسلام ومقاصده » مستهدفا مقاصد 
الشارع الحكيم ؛ ؛ كان ناج هذا الفكر إسلاميا وكان وصفه بأنه نكر إسلامي مناسبا» 
وكلما استوفى الفكر هذه الأوصاف بشكل أدق وأوفر كان عقدار ذلك فكراً إسلاميا 
مناسبا أكثر » وكلما نقص من هذا شىء نقص من مناسبة وصفة بإسلامى .مقدار ذلك» 
وقد يكون الفكر فكر مسلمين ولا يوصف بأنه فكر إسلامى إذا لم يستمد من اللصادر التى 
حددها الإسلام » أو لم يستهدف الغايات التى تغياها » ولم يتوسل إليه بالوسائل اللذكورة أو 
لم يدل الدليل على صحة مقدماته أو جميع ذلك - كله - لكن العقل الذى أنتجه عقل 
مسلم فلا شىء من ذلك يوصف بأنه فكر إسلامى . 

وعلى هذا فعلوم الفقة والكلام وعلوم القرآن وعلوم السنة وغيرها من العلرم 
واللعارف التى أنتجتها عقول المسلمين نتيجة النظر فى الكتاب والسنة والكون والحياة تلك 
المعارف كلها هى فكر إسلامى وفكر مسلمين . 

أما النصوص نفسها من آيات الكتاب الكريم وما صح من سنة رسوله مله نهى 
وحى ولا يقال لها فكر . 
الفكر الصحيح والفكر الفاسد: 


وكما يكون الفكر إسلاميا وغير إسلامى يكون الفكر صحيحا ويكون فاسدا ونعتى 
بصحة الفكر أن يكون موصلا إلى علم أو معرفة صحيحة معتيرة على سبيل لمزم أو الظن 
الغالب . ونعنى بفساد الفكر أن لايرصل إلى شىء من ذلك أو يوصل إلى جهل مركب . 
وبعد هذا التطور الدلالى لكمة فكر » وتفكير » ومفكر ء واستلزام ذلك التطور لإضافة كلمة 
إسلامى إليها حتى يتميز عن الفكر الحر وغيره فإندا فرج بنتيجة هى أن مضمون تلك 
الكلمة قد اختل » وحدث فيه انساع وتنصيص فيجب عند قراءة التزاث أن نعى معنى هذه 
اللفظة فيه » وعند استعمانها مع جمهور الخطاب الختلف أن غناطبهم بها مع تيردها التى 
تحددها تمام التحديد . 


نكا 


الحضارة . التَقَافَةَ ٠‏ المدنيّة 
'دراسة لسيرة المصطلح ودلالة المفهوه' 


د. نصر محمد عارف 
مقدمة : 
يعد مفهوم الحضارة من أكثر الفاهيم الي أخضعت لعملية متواصلة من التلييس 
والتشويه وطمس الدلالات » بصورة أدت إلى تحويل الفهوم إلى صفة ذات أبعاد تيمية تفتقد 
الماهية واللصداقات » محيث أصبح المفهرم يطلق على أشياء وعمليات ونظم وأنمساق وأفكار 
متعارضة مختلفة ليس في مقاصدها ونتائجها وغايتها نحسب » وإما في عناصرها أيضاً 
ومكوناتها » ثنَا اقتزب بهذا المفهوم إلى مثل مفاهيم الحداثة والتقدم والرقي ... إل » وذلك 
على الرغم من أهمية هذا المفهوم رحوريته في الحركة الإنسانية؛ من حيث وصفها وتكييفها 
وبيان ماهيتها ووحهتها » وعلى الرغم من أنه يعد المفهوم الأساسى لكثير من العلوم 
الاجتماعية والإنسانية مشل علم الأنثروبولرجى ؛ وعلم الاحتماع ؛ وعلم الاحتماع 
الحضري» وعلم النفس » وعلم التربية ... سواء باعتباره اللكون الأساسى لبنية العلم أو أنه 
الغاية الي ينشدها العلم أو الموضوع الذي يدور حوله. 
على الرغم من كل ذلك لا توحد محاولة جادة لمناقشة هذا المفهوم منائشة تأصيلية 
تستقصى حذوره وتتبع دلالاته وتكشف عن معاينة وكوامن جوهره في لغتنا العريية أو 
اللغات الأخحرى » ذلك في حين تكثر الدراسات حول هذا لمصطلح وتقدم له مفاهيم كثيرة 
متعددة متعارضة » بضورة بعل من التكديس العلمي أداة للتشويه وإحفاء الدلالات الحقيقية 
للمفهوم » والوقوف عند البناء اللغري كمركب من حروف » وليس كلفظ بإزاء معان 
محددة تتعلق بحقائق معنوية واحتماعية وعمرانية وسلوكية تصف في محملها حركة الإنسان ني 
الكون عبر تارئّفه الممتد . 
وبالنظر إلى الدراسآت الي تمت حول هذا الفهوم » يلاحظ أنها اعتمدت على أحد 
مصادر ثلاثة لتحديد دلالته ومصداتاته » ولم يرجع أى من هذ الدراسات بصورة منهجية 
إلى الأصول اللغوية فى المعاجم العربية لتحديد دلالة اللفهوم وإنما وقفت كل منها عند أحد 
هذه المصادر الثلاثة أو حاولت الدمج والتوفيق بينها أو بين اثنين منها . وهذه المصادر هي : 
-١‏ مفهوم الحضارة كما ثدمه عبد الرحمن بن خلدون في مقدمته على اعتبار أنه هر 
أول من أعطى هذا المفهوم دلالات متكاملة » حيث جعل الحضارة مقابل 


ااا 


البداوة» جما يعنيه ذلك من أنماط حياتية وسلوكية واقتصادية واجتماعية وسياسية 
ونفسية . 

1- مفهوم "معتملنت" قي اللغات الأوروبية . 

مفهوم "دمنامعئلةز0" ف اللغات الأوروبية . 

ومن هنا فقد تأرححت دلالة للفهوم طبقاً للمصدر المعرفى الذي استقى الباحث 
منه» وتوزعت الدلالات وطمس أغلبها » وحدث نوع من التشويه أدى إلى إخصراج المفهوم 
عن دلالاته الأصلية وتلبيسه بدلالات أخسرى لا يستوعبها حذره اللغوى » ولا تتسق مع 
أصوله ومصادرهٍ . ون نفس الوقت طمست دلالاته الحقيقية المرتبطة بأصله ومصدره ٠‏ وقد 
أحدث هذا تفتيتاً شديداً للمفهوم + بحيث لا نكاد بجد له معنى محددا أو تعريفا واحدا لدى أي 
من الذين تناولوه» بل إن استخدامهم له م فيد ااا ي اللفنظ الأحنبى الذي استقوه شه 
فأحيانا يستقى من "عتطلدت' ' وأخرىٍ "دمنامع ةلت" ' » وثالشة على أنه يعسلا هنا 
وأصبح الحديث عن الحضارة يستبطن دائماً الحديث عن العالمية الى : تعي النموذج الحضارى 
السائد في عصرنا وتمول مفهوم الحضارة.معناه هذا إلى غطاء يبرر جميع نسخ جميع 
الخصوصيات والذوبان ف الحضارة العالمية الي حولت إلى واحد من صفاتها المتعددة وفى 
سر اسل للتووم رار جرع يلل اسل رمسبزة رد لاامة ق لنسا الجريية لان تنتلن 
كثيراً عما حرى عليه الاستعمال للعاصر لهذا المفهوم؛ سيتم تناول هذا المفهوم عبر النطوات 
التالية : 

أولاً : تأصيل مفهوم "مسدلنا0)" ف دلالاته الأصلية . 

ثانيً : سيرة مفهوم "ومدطالا0" بعد ترجمته إلى اللغ العربية . 

ثالا : الدلالة لمفهوم "الثقافة" , 

رابعا : تأصيل مفهوم "0مفامعئلة:0" ف دلالاته الأصلية . 

خامساً : سيرة مفهرم "08فاتتتفل08" بعد ترجمته إلى اللغة العربية . 

سادساً : الدلالة العربية لمفهوم "الدنية" . 

قي زلا اك شري و ار 

والله نسأل أن يرشدنا إلى العلم النافع اللودي إلى العمل الصاح . 
أولا : تأصيل مفهوم'06ن6 |0" في دلالاته الأصلية : 

تعود حذور كلمة "#كبطلن0" إلى اللفظ اللاتبي "علد" الذي يعني حرث 
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الأرض وزراعتها . وقد ظلت اللفظة مقترنة بهذا المعنى طوال العصرين اليوناني والروماني » 
حيث استخدمها شيشرون مجارًا بالدلالات نفسها . فقد أطلقى على الفسلفة "وتات]/1 
عتتطلن)" أي زراعة العقل وتنميته(1» » مؤكذًا أن دور الفلسفة هو تنشعة الناس على 
تكريم الال حة » وقد ظلت الكلمة هكذا حتى القرون الوسطى حيث أطلقت ف فرنسا على 
الطقوس الدينية "1165ن223")0 . وف عصر النهضة اقتصر مفهوم "عتتطلن©" على مدلوله 
الف والأدبي فتمفل ف دراسات تتناول التربية والإبداع. وبعدها عمد فلاسفة القرن السابع 
عشر إلى تطبيق المناهج العلمية في دراسة المسائل الإنسانية » وأفردوا مضمارا خاصا 
للعمليات المتعلقة.بمفهرم "ععدة[ن0)" . ففي كتابه "تقدم المعرنة" يعتمد فرنسيس ييكون 
صورة التثمير الزراعي للدلالة على أحد مرامي الفلسفة الكامن في هذا المفهوء9) . 
واستخخدمها بذات المعنى فولتير وأقرانه من مفكري فرنسا » حيث كانت كلمة "معبهلن0" 
تعن لديهم تنمية العقل وغرسه بالذوق والفهم وتزيينه بالمعرفةة» . واستعملها توماس هوبز 
ممعنى العمل الذي يبذله الإنسان لغاية تطويرية سواء أكانت مادية أم معنوية*© . واستمرت 
الكلمة محافظة على حذرها اللغري والدلالات اللمشتقة منه إلى أن جاء إدرارد تيلرر ورضع 
كتابه "عمتطلن©) عنقانتسعط" عام 1411م . وف أرل نمرة من كتابه وضع تعريفا لهذا 
الفهوم يعد حتى اليوم من أوفى التعريفات وأشملها بحيث لا يزال يستخدم ف معظم 
الكتابات الأتثروبولوجية . وينص هذا التعريف على أن #تننالنا) بمعناها الأثتوغرائي الواسع 
هي : ذلك الكل المركب الذي يشتمل المعرفة والعقائد والفن والأملاق والقانون والعرف 
وكل القدرات والعادات الأخرى الى يكتسيها الإنسان من حيث هو عضو ف محتمء7). 
وبانتقال مفهوم "متتالس©" إلى "#تتطلنكل" الأكاني اكتسبت الكلمة مضمونا جماعيا 
نقد أصبحت تدل على التقدم الفكري الذي يحصل عليه الفرد أو انحموعات أو الإنسانية 
بصفة عامة » وذلك اتساقاً مع التصور الألماني لشاريخ البشرية الذي يعتبر درحات التقدم 
الفكري معيارا أساسيا للتمييز بين مراحله2) .ففي القرنين التاسع عشر والعشرين عالج 
الفكرون الألمان - انطلاقاً من دراسة تاريخ ال #تدهلنا) - طبيعة الحياة الروحية والعلاتة 


)1١(‏ د. معن زيادة » معالم على الطريق تحديث الفكر العربي » الكريت : عالم العرفة » رقم ١١١‏ قحلم 
ص6 7. 

. د. الطاهر ليب » سوسيولوجية الثقافة : القاهرة : معهد البحرث والدراسات العرية (51/4١م) » ص/‎ )١( 

(9) د. معن زيادة (تحرر) » الموسوعة الفلسفية » مادة "ثقافة" ص111- ٠.1537‏ 

(5) د. معن زيادة » معالم على طريق تحديث الفكر العرني » مرجع سابق » ص48 . 

(ه) د. معن زيادة » اأوسوعة الفلسفية » مرجع سابق » ص؟1١7‏ . 

(3) . 1 م (1924) وممفامعم8 جأتملا بجع[ ,ععنطلنن) عاتاتسلءم . 8 .8 . عهالا1 

(1) د. الطاهر لبيب » سوسيولوية الثقافة » صلا . 


هه" 


بين علوم ال عقتطآد© والعلوم الطبيعية . وقد بين هيغل والفلاسفة الرومامنتيكيون - فردرك 
نيتشه » فيلهيلم ديلتاي » فيلهلم فانيدل » باند » هاينريش روبكيرت وحورج سيميل ) 
النطوط العريضة للتفكير الفلسفي والاحتماعي القائم على القيم المجمسدة في إنتاحات هذا 
المفهوم وعلى طبيعة القيم المتعلقة به. 

ومن ناحية أرى انطلق المفكرون الإنكليز ف المسائل السياسية والدينية لينظروا إلى 
#كتالن”) من زواية تطبيقاتها العملية » فقد عرفها ميتو أرنولد بأنها عملية ترق نحو الكمال 
الإنساني تتم بتمثل أفضل الأفكار الي عرفها العالم وبتطوير النصائص الإنسانية المميزة . وير 
أن ال عتتطلده الديئية - لكونها تعلم الاستقامة والانضباط - تساهم إلى حانب ال 
نط0 العلمانية - الب تبلور الحقائق الموضوعية - في ترقية الحياة الإنسانية. ويعرفها 
الفيلسوف الأمريكى حون ديوي بأنها حصيلة التفاعل بين الإنسان وبيئته() . ويعرنها 
رالف لنتون بأنها شكل متكامل من السلوك الكتسب ونتائجه » يشترك ف عناصره وينقلها 
أفراد مجتمع معين('2 » ويعرفها كلايد كلوكهون بأنها مجموعة طرائق الحياة لدى شعب 
معين » أي الميراث الاجتماعي الذي يُحصل عليه الفرد من ججموعته الي يعيش فيها 3 أو هي 
الجزء الذي حلقه الإنسان في محميطه وهي الي تحدد الأساليب الحياتية » أو هى طريقة في 
التفكير والشعور والمعتقدات » إنها معلومات الجماعة البشرية غنزونة ف ذاكرة أفرادها أو في 
الكتب أو في المواد والأدوات29 . 


وقد ورد ف معجم ويبستر الديد الغالث أن "عسدطلن0)" تتمثل فيما يأتى : 
-١‏ فن الزراعة أو عملية الزراعة . 
- عملية التنمية النابّحة عن التعليم والنظام والخبرة الاحتماعية . 
-'٠‏ استنارة التذوق وامتيازه اللازمان للمارسة الفكرية والحمالية المتمئلة قي : 
أ- المضمون الفيئ والفكرى للمدينة . 
ب- تنقية السلوك والتذوق الفكري 
ج- التعرف على الفنون الدميلة والإنسانيات واحالات الفسيحة للعلدم وتذوتها 
باعتبارها نوعا من المهارة أو المعرفة الإدارية أو التقنية أو المهئية. 


. د. معن زيادة » للوسوعة الفلسفية » ص17"‎ )١( 

(5) رالف لتدون » الأصول الحضارية للشخصية » ترجمة د. عبد الحميد اللبان » بيروت : دار اليقلة العرية ؛ 
4م صيره-10. 

(1) كلايد كل ركهرن » الإنسان ف الرآة : علاقة الأثروبرلرحي بالحياة المعاصرة ء ترجمة د. شاكر مصطفى » بغداد ؛ 
للكبة الأهلية » (954١م)‏ » ص؟ 031/1 44. 
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- الإطار الجماللي للسلوك البشري ومنتجاته المتمثلة ف الفكر والكلام والعمل 
المعتمد على قدرة الإنسان على التعليم » ونتمّل المعرفة إلى الأجيال المتتالية من خخلال استعمال 
الأدوات واللغة ونظم التفكير ابجرد(١2‏ . 


ويعرفها معجم المجمع الفرنسي - الذي ناقش كلمة "عقد5[ن0)" ومفهومها ف جلسة 
خاصة بالمعجم بتاريخ 74 يونيه (حزيران) 917١م‏ - "بأنها تطلق بالمعنى المحرد العام في 
مقابل كلمة "طبيعة" فهى العبمّرية الإنسانية مضافة إلى الطبيعة بغية تحرير عطاءاتها وإغنائها 
وتنميتها"<") .ويعرفها مالينرفسكي بأنها '"جهاز فعال يمكن الإنسان من الانتقال إلى وضع 
أفضل يواكب المشاكل الي تواجه الإنسان في بيئته"20 . 


ومن محلال محمل هذه التعريفات لمفهوم "0115016" يمكن أن نتبين المحددات العامة 
لمدلول مفهوم "عمتئلن©" » وذلك لأنه لا يمكن أن ندعي الإلمام تجميع التعرينات الني 
طرحها الفكر الغربي ل ل ا 
تعريفا للثقافة ابتداءٌ من كونها سل وكا متعلفاً » وحتى كونها أفكارا في العقل » ؛ أو تشييدًا 
متطقيًا » أو رواية إحصائية » أو ميكنة الدفاع عن النفس »ء أو تريدًا ارك ريا 
بديلا من حيث دورها في تمسين الحياة » أو طوباوية تعد بتحقيق الذات وإتامة التفاهم بين 
الجماعات9؟» . وهذا يجعل من محاولة حصر بحمل التعريفات الي قدمت ذا الفهوم أمرا 
حارج طاق مثل هذا اببحث » إذيكفي الام بالدلرلات الأساسية للمفهوع الي تعطيه 
ماهيته وتّحدد جوهره وحتوياته ومصداقاته » ذلك أن المفهوم قد تشعب في تنتلف العلوم 
الاجتماعية وأصبح مكرنا نا أساسيا فيها » وامتد إلى خخارج إطار امجتمع الأوروبى مع انشداد 
هذه العلوم وانتشارها ف مختلف امجتمعات » بل أصبح مكونا أساسيا لعلم الأنقروبولوجيا 
الاحتماعية » عليه يقوم العلم وعلى علم الأشروبولوجيا تقوم افتراضات النظريات الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية . ل اوور حرا ل ار 0 
حول تاربيخ الجتمعات وتطورها وصورها السابقة والقوانين الي تحكمها ء "إذ أن الإنسان 
الغربي باعتماده النظرية النسبية والتشكيك الدنيوى الحاد في الثبات والرفض المطلق ظاهرا أر 


)١(‏ علرى طه الصافي » تعريف الثقافة ومفهرمها , تجلة الفيصل » العدد ١47‏ » (ديسمير 944 اع يثاير 1545م) 
ص/ا-8. 
)3( جحان فريمون ؛ تلاقي الثتمافات والعلاقات الدولية » ييروت : بحلة الفكر العربي العاصرء العلد 59 » (541١م)‏ 
صهم . 
(*) المرجع السابق : ص88 . 
2010 امرع000) عن بوه لمعنام له : عتنالن© .0 1 قاد بتعطعم 1 (4) 
2 : اممدصصاط ,ملأ نصتك10 
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فيا لوجود إله متحكم ف هذا الكرن يسيره وفق إرادته » كل ذلك جعل الإنسان الغربي 
يشعر دائماً بالحاحة إلى قاعدة يبدأ منها التفكير حول ذاته . وسواء أكان هذا 4 
تاكيتس أم هيغل أم كير كغارد أم ماركس أم الأنشروبولوحيين جميعهم » فإنهم دائما يبحثون 
عن نقطة ثبات مرجعية تقف عندها تطلعاتهم وتنطلق منها مقولاتهم"2(7 . 

و ريطت التة ١‏ غلك اانتروير رجي لكان لعل الذي واي متهم 
الفرضيات الكبرى والمقولات الأساسية لمعظم العلوم الاجتماعية الأوروبية العامار بل 
معظم النظريات الفلسفية الأساسية في المنظور المعرئي الأوربي . 

وينطلق علم الأنثربولوجي من ثلاث قواعد أساسية تندرج فيها حهود عختلف علمائه 
وتنبع منها نظرياتهم وتحليلاتهم ومناهجهم » وتتغلغل ف تفسيراتهم وتنبؤاتهم وحلاصاتهم ) 
ونتائجهم » وهذه القواعد هي : 

-١‏ إن اممتمعات تسير فى نسّق تطورى فى مط متصاعد انطلاقاً من الحالة البدائية 

الأولى - التى وجد عليها الإانسان فى مرحلة ما بعد انفصاله عن عالم الحيوان.. 
إلى المرحلة الراقية قية التى وصل إليها امجتمع الأوروبى المعاصر ب م 
امجتمعات طبمًا لمعايير ابعة عن مفهوم "ععضلهدت" كعناة العام ميث ميث وضع سلبًا 
تدريجيًا يمكن تصنيف المجتمعات طبمًا لمدى اتتزابها أو 006 ال"عسبطلنن" 
السائدة فى امجتمع الأوروبى المعاصر » ومن ثم ظهرت مفاهيم مثل اللحاق 
بالركب » تضييق الفجوة , التحديث ... إ(9) , 

210/7 ويه" يناتى سبع محلم عكر نول اخنبمات الأخترى بى با 
يترجم ب "الانتتشار ا انتقال الثقافة من الختمع الأكثر رق إلى 
امجتمعات الأدنى أو الأقل تطورًا . و تحت هذا المعنى برزت مفاهيم مثل رسالة 


)١(‏ جوز هئري مصطلح البدائية عند كي ركغارد وهايدخر , في أشلي مرنتاغير ؛ البدائية ‏ ترجمة د. محمد عصفرر) 


الكويت : املس الرطي للثقافة والننون والآداب ؛ سلسلة عالم المعرفة » العدد 6ه . (مايو 1941م) ص 519- 
ا 


: انظر فى ذلك‎ )١( 
. ١99ص ستاذلى دلكوند » البحث عن البدائى » فى : اشلى مونتاغيو » مرحع سابق »؛‎ - 
نصر محمد عارف » نظريات المية السياسية المعاصرة » رسالة ماحستير غير منشورة » (كلية الاقتصاد والعارم‎ - 
.45 - 4١ص السياسية » جامعة القاهرة)‎ 
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الرحل الأبيضض » الدور التحضيرى لأوروبا » الثورات الثقافية('© , 


<١‏ 0مك لتوعم (الغاقف أو (الثافقة) : ويقصد بها تأثر اللتقافات بعضها 
يبعض نتيجة الاتصال بينها أَيَا كانت طبيعة هذا الاتصال أو مدته . وقد عرف مليقن 
هرسكوفيتز ورالف لنتون وروبرت ردفليد (التثاقف) بأنه "التغيير الثقافي في تلك الظواهر الي 
تنشأ حين تدحل جماعات من الأفراد الذين ينتمون إلى ثقافتين مختلفتين فى اقتصاد مباتوع 
بما يترتب عليه حدوث تغييرات ف الأنماط الثقافية الأصلية السائدة في إحدى الجماعتين أو 
م" . وعرفه رادكليف براون "بأنه تغير الحياة الاحتماعية بفعل تأثر أو سيطرة الغزاة 
الفاتحمين الأوروبيين » وخاصة في القارة الأفريقية . وقد ارتبط هذا الدور بالبغي الأوروبي 
(الاستعمار) » وشكل معه وسيلة أساسية للسيطرة على الشعوب غير الأوروبية » إِذ أن هناك 
قار قا كبيراً أ بين "دم ةسه دعق" ر"لمتادعطلتهدصة1" » فالأخيرة تعن تبادلاً متساوياء 
أما الأولى فتعين عملية نقل لثقافة معينة ة بل فرضها"20) . 


وطبعا لخدم القراعد الثلاث وانطلاقا منها يبرز مفهوم "عستطلن"' '.معانيه المسايقة 
ننسها في مختلف العلوم الاجتماعية » واعتير مكوناً أساسيا فيها ء وتم تشكيل متوياته طبقا 
لمعطيات الفكر الأوروبي وأيديولوجيته وطبقا لتطوره الحديث » حيث وجدت مفاهيم مشل 
"مطل ا و ايه مومهم 58 3 وتم الخال مع هذه القاهيم 
ال ان شي ري اس ها اتيت الأ وا لف زرحي أ مسلا 
د صا م دست 
اللا . 0 ماما عن موروثها التقليدي(؟ . 


للمفهوم 0 النابعة مت 0 0 


: انظر فى ذلك‎ )١( 
لتقم © “تقلع عمناءاوجة 5 ا عامملا بجع[ : مدالاغه برفنطك 56 , تاملقظ ,ومنماتا‎ 
م(1963)‎ 324-345 . 

وكذا : نر محمد عارف » مرجع سابق » ص41 ٠‏ 

(1) انظر : د. حسين فهيم » قصة الأنثروبرلوجيا / فصول في تاريخ علم الإنسان» الكريت : سلسلة عالم للعرفة ؛ 
عدد 44 (فبراير 1545م) ص 7١1-1548‏ . جيرار لكلرك » والأثتروبولوجيا والاستعمار » ترجمة د. حورج 
كتررة » بيروت : معهد الإغاء العربي ؛ (15457م) ص1 45-1 ٠‏ 

(0) انظر : نصر محمد عارف » مرجع سايق » ص 195-1198 ٠‏ 
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تلك العاني والدلالات ليس من قبيل الصدفة » بل إن هذا الاختيار يعبر عمن طبيعة الإنسان 
الأوروبي من ناحية » وعما قام به من دور ف العصور ر الحديثة ماه انمختمعات غير الأوروبية 
من ناحية أخرى . 

فمن حيث طبيعته » فهو إنسان الأرض » وحضارته هي حضارة الزراعة » وعليه فإن 
العمليات التي تستنتج من الأرض وخخيراتهاء كالحرث والبذر والحصاد لها بالضرورة دور ب 
نفسية الإنسان الأوروبي » كما أن لها دوراً مهما في صياغة رموزه(١2.‏ ومن ثم فليس غربيا ' 
إذا ما تعاظم إنتاج الفكر وبدأ غرس القيم الجديدة رحصد ثمار النهضةء أن يطلق الأنسان 
الأوروبي لفظ ممداعلنا©) على هذه العملية . 
١‏ أما من حيث دورة الذي قام به تاه امجتمعات الأخرى » فإن مضمون الحذر اللغوي 
ذاته لمفهوم "عتتطلد©" هو الذي يمكن أن توصف به محمل السياسات المي قام بها الإنسان 
الأوروبي تّحاه الجتمعات الأخرى ؛ إذ حاول أن يزرع قيمه وأعحلاقياته ومعتقداته وسلركياته 
ومؤسساته وأنظمته وبحمل تمطه الجتمعي وامعيشي في الجتمعات الأخرى » وذلك تمهيداً 
لحصاد هذه امجتمعات وجمع ثمارها من عقول نيرة مبدعة يهجرها إليه أو يستوعبها حتى وإن 
لم تهاحر » وموارد اقتصادية تغذي عجلة اقتصاده » ونظم سياسية تحقق مصالحه » سراء 


أكانت تدري أم لا تدري » ونظم احتماعية تتخذه مثالاً لها . ومن ثم تكون سوقاً رائجة 
منتجاته ... إل . 
ثانيا : سيرة مفهوم '8:د)ادا0 بعد ترجمته إلى اللغة العربية 

مع بداية الاتصال الفكري وامعرف الذي حدث ف طور يم 
الإسلامي خلال القرون الأخيرة » مصوصا القرئين التاسع عشر والعشرين حدثت حركة 
ترجمة واسعة تم فيها اختيار كلمات عربية نزعت من جذورها وسياقها لتعبر عن ألفاظ 
أجنبية جحاءت يعد ذلك بكل دلالاتها وحذورها وحوانبها النظورة وغير النظورة لتزيح 
المعنى العربي جانبا وتحل محله تماما » فلا ييقى منه غير الوعاء النارحي (اللفظ). . فلم تتم 
الرجمة طيمًا للدلالات الأصلية لكلا اللفظين + بحيث يختار من العربية اللفظ الذي تتسارى 
دلالاته أو تقارب دلالات اللفظ الأوروبي » وأنما تمت طبقاً للمقابل اللفظي ف معناه 
الخارجى المتداول . وقد أدى ذلك - فيما أدى - إلى طمس الدلالات الحقيقية للمفهوم 
العربي واستبدال دلالات أوروبية بها » بحيث لم يعد من المفهوم العربي غير لفظة » أما 


» انظر : مالك بن نبي » مشكلة الثقافة » ترجمة عبد الصبور شاهين » دمشق : دار الفكر » الطبعة الرابعة‎ )١( 
(545ام)ا ص6الء‎ 


لمن 


حوهره ومعناه فلا علاقة له بالمظهر أو الوعاء اللفظي 2007 يكن غريبا أن يرحع 
الباحتون بعاد ذلك في تأصيل هذه للقاهيم إلى مصادر أحبية » ولك أن السياق العام ساك 
الفكري ف العالم الإسلامي ف القرنين الأخسيرين أدى إلى نوع من الاستبعاد اللاإرادي أو 
الارادي للمصادر العربية والإسلامية من الأطر ا مرجعية للباحنون لأن مفاهيمهم ليست عربية 
وإن كانت حروفها عريية . 

وعند الحديث عن سيرة مفهوم "01156" بعد ترجمته إلى العربية تجد أنفسنا أمام 
نوع من المخلط والتشويه بل والتلبيس ف المعاني » فقد ترحم هذا المفهوم إلى لفظين عربيين 
غير متزادفين أو حتى قريبين ف الدلالة أو في الجذر اللغوي » حيث ترحم إلى "ثقافة" مرة 
وإلى "حضارة" مرة أخرى وثالثة يترجم إلى الاثنتين معاء فيقال إن #عنهالا0 هي الثقافة 
-١‏ اتجاه ترجمة مفهوم "عسدانت" إلى اللفظ العربي "ثقافة" . 

برز هذه الابماه مع "سلامة موسى” الذي يعد أول من أفشى هذا اللفظ في مقابل 
اللفظ الأحنبي ممدلنا0 » حيث يقول : كنت : أول من أفشى لفظة الثقانة في الأدب 
العربي الحديث » و لم أكن أنا الذي سكها بنفسه فإني انتحلتها - أي سرثتها - من ابن 
حلدون » وإذ وجدته يستعملها في معنى شبيه بلفظة "كلتور" الشائعة في الأدب الأرروبي . 
والثقافة هي المعارف والعلوم والآداب والفنون يتعلمها الناس ويتقفون بهاء وقد تحتويها 
الكتب ومع ذلك هي خخاصة بالذهن أما الحضارة فمادة محسوسة في آلة تفترع وبناء يقام 
ونظام حكم محسوس يارس » ودين له شعائر ومناسك وعادات ومؤسسات » فالحضارة 
مادية وأما الثقافة فذهنية(١)‏ . وهنا يلاحظ أن سلامة موسى اقتفى أثر المدرسة الألمانية إذ 
اعتبر "عتنطآن0)" تتعلق بالأمور الذهنية » وإن "0قدنل,01" - الي أطلق عليها حضارة - 

وقد ساركل من حاء بعد سلامة موسى على أثره في تعريف الثقانة إذ أنه رغم 
استخدام لفظ "ثقافة" العربي إلا أن المعاني والدلالات المقصودة من وراء اللفظ وال يعرف 
بها كلها نفس معاني ودلالات مفهوم "6تنطلن0" وكأن هذا المفهرم الأحني قد نسخ كل 
المعاني العربية للثقاقة ثة أو حل محلها . فعلى الرغم من أن معظم الكتاب العرب حين 
يستخخدمون مفهوم الثقافة يُحاولون تعريفه , إلا أن تعريفاتهم له لا تخرج عن نفس التعريفات 
المتعددة لمفهوم "عسضلت)" . ولذلك كان من الطبيعم - والحال هكذا - أن تظهر 


٠. ١17١ص‎ )م١971 سلامة موسى » الثقافة والحضارة » التاهرة : مجلة الهلال ؛ (ديسمير‎ )١( 
15١ 


الاتجاهات الي تدعو إلى نقل ثقافة الغرب الأوروبي على أساس أنها سبيل التطور والتقدم , 
ومن ثم التخلي عن الثقافة البالية الرجعية المعوقة السائدة في المجتمعات العربية الإسلامية . 
وكل ذلك لأن المفهوم المائل في الأذعان عن الثقافة هو مفهوم 6156[ن0) نفسه وبنفس 
مدلولاته الي تدعو إلى النقل والغرس والإحلال والزراعة ... إلخ » وبنفس المسلمات الكامنة 
خلفة من ضرورة الانتشار الثقافي والتناقف والمثاقفة » وضرورة أن تتبنى المجمتمعات التقليدية 
الثقافة الحديئة كسبيل للنهوض والتطور » لأن تاريخ البشرية يسير في خط صاعد متقدم 
متجاوز بصفة دائمة » فكل قديم يحمل قيمة سلبية » وكل حديد يحمل قيمة إتجابية . وكل 
ذلك نابع من أن لفظ الثقافة العريية وضع بإزاء معاني لفظ "ععدطلة0" الأوروبي 
ومدلولاته(1) 1 
؟- اتجاه ترجمة "مهاده" إلى اللفظ العربي "حضارة" 

برز استخدام اللفظ العربي "حضارة" مقابل اللفظ الإنكليزي "علد" في كتابات 
علماء الاجتماع والأنشروبولوجيا العرب في ترجماتهم للمؤلفات الأوروبية ف هذين الحقلين » 
ومن ثم فقد شاع الحديث عن مفهوم الحضارة والمقصود به هو ال عتدذلن© في المدلول 
الأوروبي . فنجد مثلا الذين ترجمرا كتابات كلايد كلوكهون ورالف لنتون ولويس مورغان 


: انظر كمثال لهذا الاتماه‎ )1١( 
, -د. الطاهر لبيب ؛ مرجع سابق » ص 5-لا‎ 
, 711-17١١ -د. معن زيادة المرسوعة الفلسفية » مرجع سابق . ص‎ 
. 1١19/4-1ا/1ص‎ » -سلامة موسى » مرجع سابق‎ 
. -د. محمد حسين هيكل » رحال التاريخ الحديث في مصر » حريلة السياسة الأسبوعية‎ 
(فبراير ام‎ 7568١ همود عزمي ظروف إنشاء ابلدماعة وأغراضها » حريدة السياسة الأسبوعية » عدد‎ - 
طه حسين » الثقاقة مستقبل الثقافة في مصر » وكذلك بدمل إنتاج طه حسيين ولطفي السيد وسلامة موسى‎ - 


وفارس مر » ويعقوب صروف وشبلي شميل وحقي العظم وميشال لطف الله وجميل مردم » ومعظم مفكري 
النصف الأول من هنا القرن . 


- انظطر كذلك المعاجم العربية : 
مجمع اللغة العرية » القاهرة » بجمرعة للصطلحات العلمية والفنية الي أقرها المجمع ؛ املد التاسع عشر » القاهرة 1 
(الاقام) . 1 


- ججمع اللغة العربية » القاهرة ؛ معجم علم النفس والنزبية , الجزء الأول (1545م . 
- مدي وهية » وكامل المهندس » وار ااا 0ر1 والأدي »يورت : مكتبة لبنانء 1918م ؛ 
ويلاحظ أنه نقل تعريف معجم ويسزل 00/66 . 
- مراد وهبة وآخرون » والمعجم الفلسفي » القاهرة : دار الثافة اللدديدة » (41/1 1م . 
نقض 


وحوردن تشايلد .. إل استخدموا في ترجماتهم لفظ حضارة كرجمة ل معبطلد) ويلاحظ 
أن هؤلاء المت رجمين عندما يتعرضون للفظ الأرروبي "ددمنامنلة,)" يطلقون عليه اللفظ 
العربي "مدنية" وني كلا الحالتين فإن التعريفات المقدمة والدلالات الراسخة في الذهن هي 
مدلولات المفهوم الأورربي المترحم نفسه » وليس المذر العربي لهذه الألفاظ أو دلالاتها ف 
الفكر العربي(١)‏ : 

ومن هذين الاتجاهين في اسستخدام مفهرم "الثقافة" لايمكن القول إنهم يقصدون 
بإطلاق هذا اللفظ المفهوم والمدلول العربي له , وإما القصود من اللفظ الدلالات 
والمصادقات ابي برزت خلال تطور الفكر الأوروبي وتاريمه . ولذلك يعسن صنعا منهم من 
يضح لفظ "عتسطان0" أمام لفظ "الثثقافة" » وذلك ليوضح لقارئه أنه يقصد بإطلاق هنا 
اللفظ العربي المعاني الي يعملها المفهوم الأوروبي . 
ثالث : الدلالة العربية لمفهوم الثقافة : 


يستلزم تأصيل مفهوم "الثقافة" في اللغة العربية الرجوع إلى العاحم والقواميس العربية 
القديمة » ذلك أن الاستخدام الشائع لهذا المفهوم في القرنين الأصيرين قد ألقى بظلاله على 
اللفظ العربي وأصابه بالكثير من دلالاته ومعانيه » فأصبح هناك نموذج هجين لهذا الفهوم » 
حتى عند أولئك الذين ينطلقون من إطار مرجعي عربي إسلامي وييحثون في الصادر العربية 
الأحصيلة » حيث بمد التعريفات المقدمة للمفهوم تنطلق من الجسذر اللغوي العربي الأصيل 
وتذكر دلالاته الأصيلة » ثم تنتقل فجأة إلى المعاني والدلالات الأورربية للمفهوم درن تحلييل 
الدلالات الأصيلة ومايمكن أن يستنبط منها » وكأن ذكر الجذر اللغوي العربي للمفهرم 
نوع من تبرئة الذمة على اعتبار أن العربية م تقدم غير هذه الكلمات الصماء . أر أنه نوع 
من التبرك بلغتنا وإقناع للذات أن الكاتب لم يزل ملتزما بأصوله وينطلق منها ولا يتخطاها . 
أو تغطية للانفصام الثقافي الذي يعيشه مفكرونا . أو أنه - مع انتراض التعمد - محاولة 
للتسويغ وإضفاء الشرعية على الدلالات وامعاني الأوروبية للمفهرم » وذلك بذكرها وكأنها 


: انظر على سبيل اللثال‎ )١( 
. ترجمة د. شاكر مصطفى وتعليقاته على كتاب كلايد كلركهون ؛ مرجع سابق‎ - 
. ترجمة د , الرحمن اللبان لكتاب رالف لنتون مرجع سابق‎ - 
ترجمة أحمد الشبباني لكاب أزوالد شبنجار ؛ تدهور الحضارة الغربية » بيروت : دار مكتبة الحياةء‎ - 
(1554امع).‎ 
»١ط‎ » د. فؤاد زكريا ؛ الإنسان والحضارة ف العمصر الصناعي » القاهرة ؛ مركز كتنب الشرق الأوسط‎ - 
1 اةام).‎ 
اركف‎ 


مستنبطة من اللفظ العربي غير خيلة عليه » كمحاولة لنسخ الدلالات الأصيلة للمفاهيم 
واستبدال دلالات أوروبية بها » ف عملية هادئة تضفي على نفسها المشروعية والقبرل . 

فمثلاً "للعجم الوسيط" الذي وضعه مجمع اللغة العربية في مصر يبدأ بالجذور اللغوية 
الأصيلة لمفهوم الثقافة » فيذكر أصلها اللغوي من ثقف أي هذب ... إلخ » ثم ينتقل فجأة 
إلى تعريف الثقافة بأنها العلوم والعرفة والفنون التى 'يطلب الحذق فيها('© . 


وبالرحوع إلى الدلالات الأصيلة لمفهوم "الثقافة" يمكن ترسم ملاحه وأبعاده وتبيان 
مدى قربها أو بعدها عن للفهوم الأحنبي "6تدطلنا0" أو اللفهوم الشائع للفظ العربي في 
استخدامه المعاصرء "فثقافة" من "ثقف" أي حذق وفهم وضبط مايحويه وقام به أو ظفر به 
وكذلك تعن فطن ذكي ثابت لمعرفة ما يحتاج إليه » وتعي تهذيب وتشذيب وتفريم 
وتسزية من بعد اعوجاج( . 

ومن خلال هذه الدلالات يمكن تمديد ماهية للفهوم وأبعاده ودلالته حيث الثقانة في 
أصلها العربي تعن بجموعة من الدلالات تجملها فيما يأتي : 


-١‏ إن مضمون مفهوم "الثقافة"قٍ اللغة العنربية ينبع من الذات الإنسانية ولا يغرس 
فيها من نحارج » فالكلمة تعن تنقية الفطرة البشرية وتشذيبها وتقويم اعرحاحها 
ثم دفعها لتوليد المعاني الحوانية الكامنة فيها وإطلاق طاقاتها لتدشئئع المعارف الي 
يحتاج إليها الإنسان . 


-١‏ إن مفهوم "الثقافة" قِ اللغة العربية يعنى البحث والتنقيب واللفر.معاني الحق 
والخير والعدل » وكل القيم الي تصلح الوحود الإنساني وتهذبه وتقوم اعرحاحه 
فهو مفهوم يفتح الباب أمام العمل البشري لكل المعارف والعلوم النافعة الصالحة » 
ولا يدحل فيه تلك المعارف أو العلوم أو القيم الي تفسد وحود الإنسان ولا 
تتسق مع مقتضيات التهذيب والتسوية وتقويم الاعوحاج. 


. ممع اللغة العربية » القاهرة  المعجم الوسيط / ج١ »ص58‎ )١( 
: وكنلك انظر في نفس الاجّعاه‎ 
-د. جميل صلييا » للعجم الفلشفي » ص74 . ا‎ 
 ةيبرعلا للنظمة العرية للنزية والعلوم والثقافة » والمنطة الشاملة للثقافة‎ - 
. د يوسف نور عوض » الممٌومات الإسلامية للثقافة العربية بيروت : دار القلم ؛ ص ه-/‎ 
. مجمع اللغة العرينة » القاهرة » للعجم العربي الأسلى » ومادة "ثقف"‎ - 
. (؟) انظر : لسان العرب » ج١٠ ء مادة "ثقف" ولماهرس المْحيط » ج]» مادة "ثقف"‎ 


لض 


6- إنه يركز ف المعرفة على ما يختاج الإنسان إليه طبقاً لظلروف بينته ويجتمعه » 
وليس على مطلق أنواع المعارف والعلوم وإنما - كما يقسول ابن منظور - 
غلام لقن ثقف أي ذو فطنه وذكاءء والراد أنه ثابت المعرفةبما يمتاج إليه"00© , 
وهذا يربط مفهوم الثقافة بالنمط اتمعي الذي يعيش الإنسان في ظله » وليس 
بأي مقياس آخحر يقسم الثقافات قياسا على ثقافة معينة مشل مفهرم #تدائلن©) 
القائم على الغرس والفرض والعيارية في التعامل مع الثقافات الأخرى . فاللفظ 
العربي يعتبر الإنسان مثقفاً طالما هو ثابت للعرفة ما يُختاج إليه في زمانه وعصره 
وججتمعه وبيثته . ولذلك يكون المتقف - أشد ما يكون سيط عه 
وقضاياه بغض النظر عن كم المعارف وللعلومات الكدسة لي ذهنه وال قد 
تكون أفكارأ ميتة أو بميته كما يقول مالك بن نبي . إذ اللقصود بالثقافة إدراك 
طبيعة قضايا اختمع وما يصلحه » ووظيفة المتقف هي إدارة الحياة ودفع اجتمع 
إلى القوة والمنفعة وتمسين أوضاع الناس . فدور التقف هو دور المصلع2» . أو 
كما يطلق عليه غرامشي المثقف العضوي الرتبط أشد ما يكون الارتباط بنمطه 
امجمتمعي وتضاياه . أما أخذ الثقافة.معنى اللعارف والعادات والقيم ... إل تقد 
يؤدي إلى ظهور أغاط من المثقفين إما أن يكون مثقفا تابعا لنمط حضاري آخر 
يذرب مجتمعه من أجل تطبيق ما يزمن به ويعتقد أنه الحقيقة الطلقة درن فهم 
لغلروف مجتمعه وما يصلحه ء أو مثقفا ليس إلا وعاء لأكداس من المعارف 
والمعلومات المتضاربة . 


؛- إنها عملية متجددة دائمة لاتنتهي أبدأ » فهي لاتعيي أن إنسانا أو بجتمعاً معينا 8 
حصل من المعارف والعلوم والقيم ما يجعله على قمة السلم الثقائي أو أنه وصل 
إلى الغاية القصوى »ء وإفا دلالات التهذيب والتقريم تعن التجدد الذاتي أي 
تكرار التهذيب ومراجعة الذات وتقوععمها وإصلاح اعوجاجها . 

3 إنه مفهوم لا مبعل في ذائه أحكاباً قيمية تمد نوعية الثقافة هل هي متأخرة 
بربرية وحشية رجعية أم متقدمة عصرية نيرة . .. إلخء ذلك أن منطلق مفهرم 


التهذيب يجعل من الثقافات طبقاً لقيم مجتمعاتها وظروفها على الدزجة نفسها من 
القيمة الإنسانية. 


. لسان العرب » ج١٠ مادة ثقف‎ )١( 
 يبرعلا (؟) انظر : د. علي شريع » العودة إلى الذات , ترجمة د. إبراهيم الدسرقي ». القاهرة : الزهراء للإعلام‎ 
طى (945اع) صده‎ 


ا 


-١‏ إنه مفهوم غير مقيد أو مخصص » فهو عام للإنسان والجماعة واشتمع يشتمل 
م ا سس 

مستوى تليلي يستخخدم فيه » طالما © تحقق مطلق التهذيب والتقويم 
0 ابعاً : تأصيل مفهوم "0ه لازت" في دلالاته الأصيلة : 

يعود أصل الكلمة الأوروبية "دو نامعئلةة0" إلى الحذراللاتيئ "010165" .معنسى 
مديئة » و"وؤز0" بمعنى ساكن المدينة » أو "وفلة,01)" .معنى مدني أو مايتعلق بساكن 
المدينة210 . أو "لمعناز0" وهو ما يعرف به المواطن الروماني المتعالي على البربري2" . ولم 
يشتق منها "دم هتئلة,ز)" حتى القرن الثامن عشر . ورتما كان أول كاتب استخخدمها في 
كتاب منشور هو المركيز دي ميرابو » فهي ترد في كتابه "صديق الرحل أو مقال ف 
السكان" الذي نشر في لاه/اام . وقد بت أنه كان للكلمة ف البداية ولمدة تقرب من 
خمسين سنة بعد ذلك معنى مختلف عن المعاني الي قد ساعد اشبنجلر وتوينبي وآمحرون على 
منحها لحاء ويذيرنا ميرابو عما عناه بالكلمة في كتاب آخخر اسمه هع وعصتصع5 065 نسةن1 
نل 12 ع0 عنذهه (صديق النساء أو مقال ف الحضارة) » ولا توحد منه سوى 
صورة خخطية في التحف الوطن بباريس وكتب حوالي عام 1155م"297 . وقد عرنها دي 
ميرابو في كتابه هذا بقوله "إن "6108هتئلة,ة)" شعب ما هي رقة طباعه وعمرانه وتهذييه 
ومعارفه المنتشرة بحيث يراعيٍ الفائدة العلمية العامة ويفسح امال لقانون التفضيلات » إن 
"08تاضتطلة:0" لا تفعل شيعا للمجتمع مالم تمنحه جوهر الفضيلة وشكلها فمن صلب 
امختمعات الي هذبت حواشيها جميع العناصر الي عددناها آنفا ينبئق مفهوم الإنسانية"9) , 


ول تلق هذه الكلمة انتشاراً نْ حينها إذا أن بوزول ال6بهوه8 حث الدكتور 
جونسون ليدرحها ف معجمه سنة 1777م » ولكنه رفئض مفضلاً الكلمة القدية 
"لوافلة,ة0" الب تعبر - تماما مثل كلمة بإرافدهط:ن] - عن إزدراء الرحل المدني للشروي أر 
الممجي”» . ويبدو أن ما عناه غالبية من استخدموا الكلمة لأول مرة هو مزيج من الصفات 


ماله .مه ,كل عدل82 (1) 
.623 يأك ,مره (له) بعدعا/ا (2) 
(؟) حون نيف » الأسس الثقافية للحضارة الصناعية , ترجمة د. مود زايد » بيروت : دار الثقافةء 15317 
ص١1‏ ء ويلاحظ ف هذا الكتاب أن اللمترجم أطلق لفظ الحضارة على المفهرم الأوروبي "ممللصتنلةو" . 
انظر كذلك : د. الطاهر ليب » مرحع سابق » ص4. 
(؛) حون نيف » مرحم سابق » ص78١‏ . 
(0) حيمس هارث روبسرف . الحضارة » ترجمة علي إسلام ‏ القاهرة : مطبعة مصر » (1958م) ؛ ص4 . 


فض 


الروحية والخلقية الي تحققت على الأقل بصورة جزئية في حياة الكائئدات البشرية ف امجتمع 
الأوروبي » وكان من تلك الصفات الأدب واللياقة والنزاهة والرقة والاعتدال وضبط النفسس 
عند الكلام وف السلوك وف الفكر أيضا . فهذه العناصر كما قال سيرابو أدت إلى ولادة 
المفهوم الحديد لإنسانية تميز الأمم والأجناس » بل وأشكال العبسادة الدينية . وتحت 
الأوروبيون واستخدموا كلمة جديدة لأنهم كانوا يصفون أحوالا ف العالم الدثيوي اعتقسدت 
أنها حديدة - ذلك أن التهذيب ف المعاملات ظهر في أوروبا - كما يرى روبرتسن - في 
أواخحر العصور الوسعلى وسواء استخدموا أم ل يستخدموا كلمة "«منامئلة:0" فإن أبرز 
مفكري أوروبا من ميرابو وآدم ميث » وجيبون وحتى قبل ذلك في زمن أسلافهم العظام 
أمثال دوفو ومونتسكيو وفولتير» اقتنعوا بأن الأوروبيين كانوا أقرب إلى الكمال من أي 


وقبل التعرض للتعريفات المختلفة الي قدمت لمفهسوم "هنا هعنلة0)" يجب التعرض 
للدلالات المستمدة من مصدر هذا اللفظ وجذره » وذلك أن هذا المفهوم مشتق من مفهوم 
"وهغزز0)" .ععنى مدينة » و من ثم فإن المشتق يعمل كثيراً من دلالات المشتق منه » فالمقصود 
بهذا المفهوم في جوهره يدور حول فط حياة المدينةبما يعكسه من قيم وسلوكيات ونظم 
وموسسات ... لخ » ولذلك لابد من التعرض لمفهوم المديئة ذلك المفهوم الذي يمثل جوهر 
مفهوع "دهن معلل0" وإن تطور الأحير وأحذ مدلوا لات أخرى إضافية , إلا أن دلالات 
المديئنة لم تزل راسخحة ومحددة لهذا الفهوم . 

ويقسم لامبارد تطور المدينة في أوروبا إلى مراحل ثلاث : 

-١‏ مرحلة المدينة ما قبل الصناعية : مدن أساسها المحكمة أو الكاتدرائية أو الحصن 

!- مرحلة المدن الصناعية . 

٠‏ مرحلة المتروبوليتان : وهي مدينة تتميز بالاتساع الصناعي وازدياد الغنى يها 

وانتشار نفوذها حارج نطاقها(© , 


وسوف نستعرض هذه المراحل الغلاث وسماتها فيما يلي : 


2ن حون نيف » مرجع سابق » ص1/8 1١15-١‏ . 
زفة د. عبد المنعم شوقي » مجتمع المدينة : الاجتماع الحشري » (عرض الكتاب) » الفكر العربي ؛ عدد ٠‏ ال(ديسمير 
4 اع ص 75 117/1 . 


يكس 


. مرحلة المدينة ما قبل الصناعية‎ -١ 

ظهرت المدينة في أوروبا منذ عهد الإاغريق وكان ويطلقى عليها دثآه2 وكانت عبارة 
عن اجتماع عدة قرى في هيئة واحدة » تكفي نفسها بنفسها وتضمن لأفرادها ليس المعاش 
فحسب بْل حسن لمعاش » وكانت تمثل وحدة سياسية متكاملة لما حكومة مستقلة ونظام 
سياسي ماص . لذلك فعندما قال أرسطو : الإنسان حيوان مدني بطبعه كان يقصد أنه لابد 
له من جماعة سياسية يعيش بداحلها ويمتمي بها » والانسان الذي يعيش بدون جماعة إما 
بهيمة أو إله(3) . 


ويرجع فوستيل دي كولانج نشأة المدينة الإغريقية إلى عرامل دينية » فالدين 
والعبادات هي الت حتمت التطور الإنساني("2 » وباتساع الامبرطورية الرومانية ظهرت 
المدن وانتشرت لأسباب إما دينية أو اتتصادية أو حربية أو بجارية ... إل . ومع دول 
السيحية في أوروبا وانتشارها ارتبطت الديدة الأوروبية بالمفهوم الدينى بصورة أكثرع 
حصوصا في ظل تدهور وظيفة للديئة ف الإدارة للدئية ؛ وأصببحت المدن تستخخدم كتقاط 
رئيسية في الإدارة الدينية » فقد اشتملت كل أبرشية على المقاطعة الي تحتوى مدينتها على 
الكاتدرائية وظلت على اتصال دائم بها » وقد ألقى تغير معنى كلمة 01/185 منذ بداية 
القرن التاسع ضوءا مهما على هذه النقطة غدت مرادفة للمدينة الأسقفية9© . 

ومع بداية الحروب الإسلامية المسيحية أخذت الدن الأوروبية طابعاً عسكرياً وتجماريا 
يحانب الطابع الديني » وبدخحول أوروبا في مرحلة العصور الوسطى تراحع دور اللدن وتدنى 
مستوى المعيشة وضعفت التجارة وسيطرة الإقطاع ودحلت أوروبا عصورا راكدة لم تشهد 
خلانها حيوية من أى نوع وضعفت الهجرة من الريف إلى المدن(؟» » وظل الحال هكذا حتى 
دخول أوروبا ني عصر الصناعة في القرنين السادس عشر والسابع عشر . 
؟- مرحلة المدينة الصناعية . 


مثلت الثورة الصناعية في أوروبا قفزة في ظهور المدن وتطور علاقاتها الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية . فد أدى ظهور الصناعة إلى ظهور المدن وانساعها» حيث يتجمع 


(1)د. دولت خنافر ؛ المديئة الإغريقية بين الواقع والمثال , بحلة الفكر العربي » ع5 1 » (نوفمير 541١م)‏ » ص6 . 
(1) للرحع السابق » ص 34 . 


(1) هنري بيرين » أصول للدينة » ترجمة تبي الدين صبحي » بجلة الفكر العربي » ع8 ؟؛ (نرفمير5417١م)‏ 2 ص07 - 
3 


(5) د. ماري فرانس حنابزي » تطور المدينة الغربية يبن القرن الحادي عشر والقرن الثالث عشر محلة الفكر العربي » 
ع25.ء (نرفمير 1417م) ) ص548-ه١١‏ 


لل 


عدد كبير من العمال والمنظمين والفنيين بعد أن انتقلرا من الريف وتركوا الزراعة والرعي » 
وأصبح التمدن أو سكتى المدن وسيلة أساسية لرفع مستوى العيه ة وتمسين الأحوال 
الاجتماعية والثقافية00) .. 

وأصبيحت الدينة موطن الاقتصاد الرأسمالي بكل توابعه الاجتماعية والسياسية , 
فالمدينة هي السلطة السياسية والسيوف والصمع والسرح والطرق الواسعة . والبنايات 
الضخحمة والمدرسة واللتامعة والأسر الفككة والعلانات الصلحية ... إل . ولذلك يرى 
اشبنجلر أننا لا نستطيع أن نفهم التاريخ السياسي والاقتصادي إلا إذا أد ركنا أن الديئة 
بانفصاطا التدريجي عن الريف وتفليسها النهائي له , إفا هي الشكل البات الحاكم الذي 
ينطبق عليه ويتوافق معه - بصورة عامة - بحرى التاريخ الأرقى ومفهومه » فتاريخ العالم هو 
تاريخ المدينة0") , 
17> مرحلة المنروبوليتان 

وهي مرحلة التطور للمدينة بعد التوسع الرأسمالي والتطور التكنولوجي وظهور 
الشركات عابرة القارات والمنظمات الدولية » وظهور مراكز عالمية تمثل بؤرا تتشابك حوها 
مدن مختلفة ومتباعدة المكان » غير أنها ترتبط "بالمدينة - الأم" برباط وثيق . فالنمط الحاضر 
من المدينة ما بعد العمناعية أوجد علاقات تبعية بين المركز والهامش » حيث يتمشل الركز في 
اللدن الأوروبية الكبرى » ويتمثل الحامش في مدن العالم الثالث . والركز هو القيادة والترحيه 
والمرجحعية معرفياً وعلميا ونتاما وافصاديا ورك ابل رقلة عقردقة بالمعنى العام 
للعقيدة. فاقتصاديات العالم غير الأوروبي ندار من الراكز الأورويية الكبرى » وأموره 
السياسية يتم حلها في المراكز الكبرى » والموسسات العلمية القوية توحد في المراكز الكبرى » 
ومن ثم أعيد تكرار نمط أثينا ف العصر الإغريقي » حيث كانت أثينا تمشل 1وممجع3/1 () 
"المدينة -الأم" لعشر مدن آسيا الصغيرى » لأن هذه للذن جيعيا اخصرت النار القدسة من 
أثينا » وكانت هذه المدن تتعبد لآلحة أثينا وتحتفل بأعيادها وترسل إلى أنينا ممثلين عنها كل 


. ج . هء كول » للدخل إلى التاريخ الاقتصادي » القاهرة سلسلة اخزنا لك » ع1١٠ , ص1 ه-50‎ )١( 
» ماكس قيبر » امدينة : معناها:وشروطها , ترجمة رضوان السيد , الفكر العربي؛ ع5 (نرفمير 1541م‎ 
.١ ١-رللرص‎ 

(1) أزوالد شبينجار » مرجع سابق » ص515-/551 . 

)١(‏ تتزحم أوترهتاءك/ة إلى "للدينة الأم" وتزجم 5ذادومماه/3 إلى "حاضرة" وهي الت يقيم فيها الرؤساء رتسام 
حكام الأقاليم أوراق اعتمادهم منها » مثل بغداد ودمشق والقاهرة والقيروان ف التاريخ الإسلامي . 
انظر : الشيخ طه الولي » المدينة في الإسلام » بحلة الفكر العربي » ع79 » (نوفمير 141 اع) » ص114. 
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سنة للاشتراك في الحفلات الدينية الي تقام في المدينة الأم » وتكون هذه المدن التابعة للمدينة 
الأم أخحوات فيما بينها إذ إنها جميعا لأم واحدة0') . 


هذه الصورة اليونانية م تتغير كثيرا » فالنظر إلى علاقات عواصم العالم غير الأوروبي 
في آسيا وأفريقيا وأمريكا اللائينية بالعواصم الأم في واشطن » لندن » باريس » روماء بون » 
موسكو » طوكيو » بكين » يوضح أن صورة أثينا تتكرر في ماهيتها وجوهرها مع اختلاف 
أشكاها . ناهيك عن علاثة مدن الفرانكونون بباريس » ومدن الكومنولت بلندن » واللدن 
الاشتراكية موسكو (سابقا) وبكين . 

وإذا كانت هذه هي صورة المديئة والحياة فيها ونمط علاقاتها » فما عس أن تكون 
عليه ماهية المشتق منها ؟ ما هو مضمون مفهوم 60112200002 ؟ وهل يعكس ف تطوره 
التارمضي تطور صورة المدينة وتمط للعيشة فيها ؟ وهل هناك علاقة ما بين اللشتق والمشتق منه؟ 
أم أن العلائة بينهما لفظية فحسب ؟ وهل انقطعت صلة مفهرم 2208لة/02 بالمدينة.مجرد 
صك اللفظ ؟ أم أن حوهر هذا المفهوم هو بريد صورة اللدينة الأوروبية ونمط معيشتها 
ومؤوسساتها ونظمها وأشكال علاقاتها وإنتاحها ومنظومة حياتها بصفة عامة » واتّئاذها 
نمرذجا مثالياً لماهية الحياة الراقية الي يجب أن تسعى جميع الشعوب للوصول إليها . 

هنا جد حون نيف يشرح مفهوم "«0ناصتناة,)" ف أول ظهوره ف الفكر الأرروبي 
حيث يقول : "08قناة01" بالمعنى الذي وضعت فيه الكلمة في الأصل أمدتنا بإطار 
أساسي لنشر الصناعة » و0ةاشتفلة01 بهذا للعى ل تكد ترحد في منتصف القرن السادس 
عشر » وإذا كانت قد برزت إلى الوحود بعض الشيء ف منتصف القرن الثامن عشر » فمرد 
ذلك إلى عدة أسباب منها تفضيل الأورويين للاقتصاد الجديد الذي استهدف النوعية وانتشر 
في أوروبا خلال القرنين السابع عشر والثامن عشر - وعساعدة الصناعة الفنية الحديدة - 
طراز من الحياة انتهى بالأوروبيين إلى أن يرغبوا في المشاركة إلى حد ما على الأثل في (طراوة 
العيش) مثل طلاء للنازل وتزبينها وتنظيفها » والاهتمام بالموسيقى » وظهور (الصالون) في 
العلاقات الاحتماعية وما صحبها من مستويات عالية من الفضيلة في الحياة الوائعية وهي 
مستويات يبلغها عدد من الناس لابأس به لأول مرة ف التاريخ"9) . 


وبتطور امتمع الأوروبي برزت تعريفات لهذا المفهوم متعددة تختلف فيما بينها سواء 


) (نوقصيرٌ 1941م‎ » ١ فوستيل دي كولانج » لمدينة العتيقة تلخيص د. البير نصري نادر » الفكر العربسي » ع4‎ )١( 
صكخه.‎ 


25 717-1117 حون نيف » مرجع سابق » ص‎ )١( 


يق 


في الظواهر الي تركز عليها أو في مضمونها » ولكنها تتفق جميعها في كونها تعكس صورة 

مط الحياة الديئ الأرروبي » فشلاً يعرف وول ديورانت «دفاتتة:03 بأنها "نظام 
اجتماعي يعين الإنسان على الزيادة ف إنتاحه الثقاقٍ » وتتألف 1101 من عناصر 
أربعة : للوارد الاكتصادية » والنظم السياسية ‏ والتقاليد الخلقية » ومتابعة العلوم والفدون » 
وهي تبدأ حيث ينتهي الاضطراب والقلق ع ا بار اا 1 
نفسه دوافع التطلع وعوامل الإبداع والإنشاء » وبعدكذ لا تنك الحوافز الطبيعية تستنهضه 
للمضي في طريقه إلى فهم الحياة وازدهارها"20 . 

ويعرفها أصحاب الفكر الألماني - خاصة الرومانسيون - بأنها الأبعاد المادية من 
حياة الإنسان . على حين يركز الفكر الفرنسي على أنها تشمل البعدين المادي والفكري من 
أبعاد التقذم99) . 

وخلاصة القول يلاحظ أن هناك تداعسلا كبيا في تداول الفكر الأورربي لمهوم 
"دم ةمطاف 0" فهناك من جعل المفهوم مردافا لمفهوع "عكدغ 01" مثل تايلور » وهناك من 
١‏ جعله قَاصيراً على نواحي التقدم المادي من آلات ومؤسسات واختراعات الخ . وهناك من 
جعله شاملاً لكل أبعاد التقدم وهناك من قصر اللفهوم على تواحي التقدم الخاصة بالفرد » 
وهناك من رأى أنها تشمل الفرد والجماعة » وهناك من رأى أنها مفهوم عالي - أي أن 
هناك "دو)هعناة0)" واحدة دائما وأن كل اختمغات تساهم فيها بنصيب ماأما 
"تلن" فهى خاصة بكل شعب » وهتاك من رأى العكس2"(7 . 

وبعيدا عن الخوض ف هذه التفصيلات الي لا تؤثر كثيرا على جوهر الفهوم » يمكن 
القرل إن "ده ةامعئلة,01)" تعن في جوهرها حلاصة تطور نمط الحياة الأوروبي بكل أبعاده 
الشخصية والاجتماعية والسلوكية والاعتقادية والاقتصادية والسياسية والمعمارية الخ . 
أي هي صورة الإنسان الأوروبي وامجتمع الأوروبي في الواقع المعاش » وذلك على اعتبار أنه 
امجتمع الأكثر رقيا وتقدما أو هو قمة التطور البشري » وذلك انساقا مع نظرة الإنسان 
الأوروبي لحركة التاريخ » حيث يرى دائساً أن هناك بجتمعات عليا وأخخرى دنياء وأن 
التاريخ البشري يسير ف خط واحد متصاعد تر عن التدول علية طلقا لقريها انعا من 
أوروبا . فآدم سميت يقسم مراحل التطور البشري إلى مس : صيد » ورعي » وزراعة » 


(1) . ول ديورانت » قصة الحضارة » اللنزء الأول : نشأة الحضارة » ترجمة د. زكي جيب تحمرد ء القاهرة : لحنة 
التأليف والترجمة والنشرء (1555م) » طلا ص” 
(؟) د. الطاهر لييب » مرجع سايق . ص١‏ حلا . 
4 م يأك .مه .(لع) ععمع ارا( 


١/١ 


وتحارة » وصناعة . وماركس يقسمها إلى شيوعية بدائية . وبختمع عبودى » ويختضع 
إقطاعى» ويحتمع رأسمالى » ومجتمع شيوعى كارل بوشر كذلك يقسم التطور البشري إلى 
ثلاث مراحل : اقتصاد ريفي » واقتصاد حضري واتتصاد عالمي(2 . 

ش وكل تلك التقسيمات لتطور التاريخ البشري ليست سوى محاولة لتعميم مراحل 
التاريخ الأرروبي والنظر إلى البشرية من خحلالها » على أساس أن جميع امحتمعات الأخمرى 
مرت وسوف تمر بنفنس مسار التاريخ الأوروبي مع تجاهل تام لما ف هذه المجتمعات وخيراتها 
وهويتها وقيمها وأفاطها الحياتية » بل أصبحت هذه انختمعات تصور على أساس أنها مرحلة 
' دنيا أو مرحلة معاكسة للمدينة الحديثة الي ماوزت - كما هي طبيعة الفكر الأرروبي 5 
ماضي أورويا نفسها - على الرغم من اسستبطان قيمه - ففي حين بدأ مفهموم المدينة فى 
العهدين اليونانى والرومانى - كما يرى دى كولانج- مرتبطا بالدين الذى مثل أساسا لنشأةٌ 
مدينة وسببا لها -- كما سبق إيضاحه -وتطور الأمر ف العصور الوسطى إلى أن أصبح الدين 
هو كل وجود الدينة حيث مثلت الكاتدرائية مور المدينة وسدببا لوحودها » ومع عصر 
الأنوار والإصلاح الدينى والنهضة وبداية ظهور مفهرم «0ناهتذلة,05 وتراحع الدين 
المسيحى بعيدا عن الحياة السياسية » أصبح مفهوم المديدة فى أحد معانيه مفهوما معاكسًا 
لمفهوم الدين » حيث بدأت تظهر مفاهيم مثل الجتمع المدنى كمقابل للمجتسع اللاهوتى أر 
الكنسى أو الدينى» والثقافة المدنية كمقابل للثقافة الدينية . والتعليسم المدنى كمقابل للتعليم 
الدينى... إلخ ؛ بعيث أصبحت المدنية صفة تعاكس تماما صفة الدينية سواء في القانون أو 
الاجتماع أو السياسية .. الخ . 1 
خامسا : سيرة مفهوم 01011122601 بعد ترجمته إلى اللغة العربية 


نقل هذا للفهوم إلى اللغة فى الظروف نفسها التى تقل واسْمْوِلَ فيها مفهرم 
"6نلن0)" وانطبق على المفهوم الأول الظواهر التى انطبقت على المفهوم الأخير . ققد 
انقسم الفكر العربى إلى اتجاهين فى ترحمته لهذا المفهوم » وإن كان لكلا الاتّماهين ميرر وسند 
لغوى عريئ 'يستند إليه . 


فهناك من ترحم المفهوم إلى اللفظ العربى "مدنية" وهناك من ترجم المفهوم إلى اللفظط 
العربى "حضارة" . وهذا التوّه وإن كان قد بدأ من الحذر العربى "حضر" يمعنى: مدن أو 
عكس البداوة » إلا أن التطور المعاصر لاستخدام ذلك المفهوم أخرحه عن هذا السياق ؛ 
وأصبح لفظ الحضارة قرين القيمة الإنسانية أو النموذج البشرى الأرقى أو الثقافة بمعناها 
الأورربى » أر.معنى أكثر تعديدا أصبح اللفظ العربى حضارة يوضع بإزاء معانى الفهوم 


(1) انظر بالتفصيل : نصر محمد عارف » مرججع سابق » ص40 61-1 ١‏ 


يفف 


الأوروبى ودلالاته "0 ةاقهفاة:ة0)" وفيما يلى سوف نعرض لكلا التوجّهين في.ترجمة هذا 
المفهوم . 
-١‏ اتجاه مفهوم "ممنمذانون" إلى اللفظ العربى 

وهذا الابعاه كان أكثر دقة فى احتيار اللفظ العربى 55 ملاحفلة 
أن لكل لغة عمّلها وإطارها الفكرى الذى يعطى لمفاهيمها دلالات وظلالاً لابمكن أن تتطابق 
مع لغة أحرى » وذلك لأن مفهزمٍ 010112211011 لم يخضع لاستخدام بجحازى مثلما ضع 
مغهوم ععناأآنن) رإئما كان مباشرا ولذلك جاءت الترجمة مغيرة عن جوهر المفهوم . 


وقد بدأ هذا الاتجاه منذ بداية الاتصال بالغرب فى أوائل القرن التاسع عشر » حيث 
ترجم فى عهد تحمد على باشا كتاب "إتماف الملوك الألبا بسلوك التمّدن ف أوروب"(2 » 
ومع رفاعة الطهطاوى الذى استخدم مفهوم التمدن في التعبير عن مضمون المفهوم الأوروبى 
نفسه فيقول :"ويفهم ما قلناه أن للتمدن أصلين : معنوى ؛ وهو التمدّن فى الأخلاق 
والعوائد والآداب » ويعنى التمدن فى الدّين والشريعة وبهذا القسم قوام اللة التمدنة التى 
تسمى باسم دينها وجنسها للتميز عن غيرها . والقسم الثانى ؛ تمدن مادي وهو التقدم نى 
المنافع العمومية"(5) ١‏ 

ال عد سو حو وه اا ال 1 
التاسع عشر وحتى أرائل القرن العشرين . فنى جريدة "الجوائب" يذكر المخرر أن كيرا عن 
الناس - خحصوصًا الذين خخالطوا منا الإفرنج في بلادهم وغيرها - يرون أن مستلزمات 
التمدّن أن يكون للإنسان حرية فى كل شىء » إذ لايكون تمدّن حقيقى من دون حرية 
تامة» إلا أن مفهوم الحرية غير متفق عليه بعد » إذ هى تابعة للعادات . ثم إن التمدن من 
الألفاظ التى ليس لما مرادف لكثرة ما اشتمل عليه من المعانى » فتارة يكون مفهرمه العلوم 
والمعارف » وتارة يدل على الصنائع والحرف والكد في أسباب للعيشة والتجارة » وتارة على 
تأدب والعظرف والتكيس والبشاشة وححسن استقبال الناس » وتارة على الضبط ولتدتيق في 
المعاملة وإعطاء الأحرة . والذى عليه الأفرنجة قاطبة أن التمدن صفة مشتركة بين الرحال 
والنساء :ول كات لزه مدر كاه الألسل لشاف »بارا بيه 
دعرى الإفرنج تعيّن علينا أن نقول إن التمّدن صفة مشركة , إذهو مقصور على الرجال 
فقط » فإن نساءنا لايحمسن عَمَلَّ شىء وما أظن بعولتهن محرلون عن هذه العادة لكونها مبنية 


(1) وهو المزء الأول من تاريخ شارلكان . 
(1) رفاعة الطهطاوي » مناهج الألباب المصرية » ص5 . 
7 


فى زعمهم على شرف العرض . وعلى هذا نقول إنا لافخصل من التمدن إلا على شطره 
فنقط00) , 

ونشر محمد قدرى رسالة في التمدن » جاء فيها : "التمدن هو احتماع الناس في اللدن 
والأمصار للأنس والتعاون » فهر أص من العمران الذي هو مطلق الاحتماع الإنساني 
سواء في البوادي والتفار أو في اللدن والأمصار . وهذا هو مدلول كلمة "سيقيليزسيون" فإنها 
مشتقة من كلمة "لا طينية" هي سيسوتيا ومعناها الدينة . وقد عرفها نابليون الغالث ف 
بعض مؤلفاته تعريفا شافيا حيث ال : ليس التمدّن بالانغماس والتفدن د في النعيم والترف » 


وإنما التمدّن الاعتناء بالنفس وتهذيبها و كيدا على التخلق بالأخحلاق 0 ضييّة والكمالات 
الأدبية"0) , 


وورد كذلك في صحيفة "روضة الأعبار" حيث أطلق لفظ التقدم التمديئ على 
الدولة الي تلجأ للسلم ولا تلجأ للحرب2) وكذلك استخدم اللفظ في ترجمات كتب 
القانرن :مصوصاً ما أطلق عليه القانون المدني . وقد ترحم ف ذلك الوقت "كتاب "التعليمات 
الوطنية والتفهيمات الإخخوانية في أصول المرافعات المدنية نية"(؟) » كذلك استخدم المفهوم بذات 
الدلالة في الوقائع الصرية حيث كتب محمد عبده ف مال له بعنوان "التمدن" واصفا العام 
التمدن بأنه عمرت دياره بعد أن كانت قاعاً متنا بالأيية الخالية ) وترحت بالأسراق 
النسيحة » والصنائع العديدة » وصارت محخط رجال السياسة ومطمع أنظار النبلاء(”) . 


وف كتابه "للرأة الحديدة" يقول قاسم أمين : "هذا الداء الذي يلزم أن نبادر إلى 
علاجه (ويقصد به التمسك بالماضى) وليس له من دواء إلا أننا نربي أولادنا على أن يتعرفوا 
شؤون المدنية الغربية ويقفوا على أصولها وفروعها وآثارها » وإذا أتى هذا الحين - ونرحو ألا 
يكون بعيداً - انحلت الحقيقة أمام أعيننا ساطعة الشمس » وعرفنا قيمة التمدن الغربي ؛ 
وتيقنا أنه من المستحيل أن يتم إصلاح ما في أحوالنا إذا لم يكن مؤسسا على العلوم العصرية؛ 
وأن أحوال الإنسان مهما احتلفت وسواء أكانت مادية أو أدبية نحاضعة لسلعلة العلم » لهذا 


)١(‏ انظر حريدة الجواقب »ء الأعداد التالية : (1785/5/90 اهب 175/4/1ه181/1/9546اه) 
5000 ١ه‏ 1ه . 


, محمد قدري » رسالة حيلة في التمدن , القاهرة : 5417 اه)‎ )١( 

(1) روضة الأخبار الأسبوعية » ع 0-8 7صفر 544 اه /لمارس /ا181م) . 

(5) د. بروسبير رامبوء التعليمات الوطنية والتفهيمات الإخوانية ف أصرل الرافعات اللدنية » ترجمة أبي السعود أقندي 
(تلميذ الطهطاري) » (81/7١1م).‏ 

(ه) الإمام محمد عبده » "التمدن" , والوقائع المصرية ؛ (179/4/5/15 ١ه /5/5١/‏ 1841 . 


فق 


نرى الأمم المتمدنة - على انختلانها في الجنس واللغة والوطن والدين - متشابهة تشابها 
عظيما في شكل حكرماتها وإداراتها ومحاكمها ونظام عائلتها وطرق تربيتها ولغاتها وكتابها 
ومبانيها وطرقها » بل في كثير من العادات البسيطة كالملبس والتحية والأكل ... إل . ومن 
هذا يتبين أن نتيجة التمدن هي سوق الإنسانية في طريقة واحدة م وأن التبين بين الأسم 
المتوحشة أو التى لواو ل 0 
وضع حالتها الاجتماعية على أصول علمية » وهذا هو الذي جعاننا نضرب الأمشال 
بالأوروبيين» ونشير إلى تقليده(١)‏ . وإذا كان التمدن الإسلامي بدأ وانهى قبل أن يكشف 
الغطاء عن أصول العلوم » فكيف يمكن أن نعتقد أن هذا التمدن كان نموذج الكمال 
البشري؟ يعتقد أهل عصرنا أن امسلمين السابقين كانوا حائزين على جميع أنواع الكمالات 
الأخلاقية الصحيحة » وهر اعتقاد غير صحيح أر على الأقل مبالغ فيه . فمسن جهة أصول 
الأدب » فالمعلوم أن المسلمين لم يأتوا للعالم بعلوم جديدة فقد سبق المسلمين أمم كاليهود 
والنصارى والبوذيين والصينيين وللصريين وغيرهم . وفد كانت تلك الأمم تعرف تلك 
الأصول"50) ٠‏ 

ويستخحدم كذلك التمدن - ,معنى آخخر - حيث يربعله بالمرأة وتحررها فيقول : "أما 
ف البلاد الي ارتفعت إلى درجة عظيمة من التمدن ٠‏ فإنهن أخذن يرتفعن شيئا فشيئا من , 
الاتمطاط السابق"0) ٠‏ 


وظل هذا الاستخدام لمفهوم المدينة سائدا حتى وقتدا الحاضر وبالدلالات وللعاني 
نفسها الي تمثل بها مفهوم "«دناصتناة01" . نقد استخدم المفهوم في 975١م‏ على أنه "حالة 
من الثقافة الاحتماعية تمتاز بارتقاء نسبي في الفنون والعلوم وتديير املك » حيث جرت عادة 
د المتأخرين أنهم إذا أطلقوا كلمة " المدنية" أرادوا بها المدئية الحاضرة في مقابل الهمجية 
الي كان عليها البشر في الأزمنة الخالية » أو الي لا تزال بعض الأقوام النحطة تعيش في 
كنفها"9) - 
كذلك أطلق في 101١م‏ على الظواهر المادية في حياة ابجتمع » في حين أطلق لفظ 
الحضارة "عسسؤادح" على الظواهر الثقافية والعنوية في هذه الحياة » حيث المدنية تنقل وتورث» 
فهي تراكمية » أما الحضارة #دهان0 فهي إنتاج مستقل يصعب انتشاره من مجتمع لاخر 


)١(‏ قاسم أمين » للرأة الجديدة » القاهرة : مطبعة الشعب ؛ (1111م) » ص1490. 

(1) للرجع السايق » ص ١1/9‏ 8. 

(؟) قاسم أمين » تحرير للرأة » القاهرة : (1445) » ص18-5 . 

(4) د. عبد الرحمن شهبندر » القضايا الاحتماعية الكبرى ف العالم العربي » المّاهرة : مطبعة المقتطف » (1515م) . 
نيف 


ولا تستطيع الأجيال اللاحقة اقتباسه من السابقة(1) . 
وف الفترة الأخخيرة ساد اضطراب واضح في استخدام لفظ المدينة وذلك لعدم وضوح 
تعريفات "ثقافة" و "حضارة" و"مدنية" وللخلط بينها جميعا » وذلك لتداحل المعنى الأررربي 
مع الع العربى ها . فاللغة العربية بها للفاهيم الثلاثة » أما اللغات الأوروبية فلم تعرف 
سوى مفهرمي «دناقةنة:01 وعمدالنات ومن ثم حدث تداخل شديد وبدأ كل كاتب يماول 
اختلاق تعريف أو ترتيب علاقات من نوع معين . فهناك من يرى أن المدنية هي نسق 
وسيط.يين الثقافات والثقافة الحضارية الي تغذيها جميعا . ولا تنحرك هذه الثقافات بدونها 
ويستمر الصراع داحل هذه المدنية بين الثقافات » ونخحاصة إذا ماوحدت ثقافة قوية9 ,. 
وهناك من يقصرها على العلوم الطبيعية دون العلوم الاحتماعية . وهناك من يطلقها كلفظ 
جذاب سحري أو كصفة جيدة توصف بها الأشياء مثلها تماما كلمة جميل وحسن » وذلك 
؟- التجاه ترجمة "مونمنافرنت" إلى اللفظ العربي "حضارة" 
ويعد هذا الابّحاه هو الأكثر شيوعا في الكتابات العربية ابتداء من الربع الثاني من 
القرن العشرين ‏ وذلك على الرغم من أنه لم يكن منتشرا ولم يلحظ له وجحود خلال القرن 
التاسع عشر . وبعيدا عن مناقشة مدى صحة المقابلة بين «مناصطةاة01 والحضارة - حيث 
ستتم مناقشة ذلك في الأجزاء القادمة من هذه الدراسة - فإن هذه التزجمة بدأت صحيحة في 
ضوء أحد معاني الحضارة » إلا أن تطور المفهوم العربي وتابسه بالدلالات الأوروبية للفظ 
الأحنبي قد أخرج مفهوم (الحضارة) عن نطاقه ومحتواه . 
وبالنظر إلى التعرفات المتقدمة للحضارة نلحظ أنها هي نفسها التعريفات الي وضعت 
إزاء "المدنية" . فالخلاف لفظي وامحتوي واحد وللضمون هو هو » ذات مضموم المفهوم 
الأورو بي "دمفاصطلف0 "» حيث ارتبط مفهوم الحضارة إما بالوسائل التكنولوحية الحديثة » 
مثل الحديث عن وسائل المواصلات على أنها الحضارة9) . لأن الحضارة هي "مادة محسوسة 
في آلة تخترع وبناء ونظام حكومة محسوس بمارس » ودين له شعائر ومناسسك وعادات 
ومؤسسات . فالحضارة مأدية"99» » أو ارتبط بالعلوم والمعارف والفدون الحديئة والأنظمة 
السائدة في أوروبا » أي خخلاصة التطور الأوروبي الحالي . 


. ١4-48 د. فؤاد زكريا » مرجع سابق » ص‎ )١( 

(؟) برهان غليون . اغتيال العمل : مة الثقافة العريية السافية والتبعية ؛ بيروت : دار التتوير للطباعة والنشر؛ 
(5485ام)) ص5 18-117 .1١‏ 

(0') عباس شوقي » طرف للراصلات فْ مصر ؛ جحريدة السياسة الأسبوعية » ع١‏ ؛ (ةيوليه /1511م) . 

(4) سلامة موسى » مرجع سابق » ص١١‏ . 


أفف 


| وقد برز ذلك في كتابات د.. محمد حسين هيكل الذي أعطى مفهوم الحضارة معنى 
شوليا » بحيث رأى أن الحضارة العالمية واحدة » وهي القائمة ف أوروبا القرن العشرين على 
أساس أنها خلاصة التطور البشري » والنتيجة امنطقية له : "فمن التعسف - كما يقول د. 
هيكل د اند لعا ربا سكا ني لست وبلط رب لتر ا 
القرون » فالعصور المتباينة والقرون المتلاحقة حقة تكاتفت في إقامة بنيان الحضارة وإن أمة من 
الأمم لا تمسر على ادعاء نسبة الحضارة العالمية إليها . نلقد ساهمت الأسم جميعاً ف إعلاء 
صرح الحضارة » كل بنصيب معلوم » والحضارة العالمية على هذا القياس بمعلك تقف متزدداً 
إزاء تقسيم الحضارة إلى شرقية وغربية . وهنا نتساءل ما هو الشرق وما هو الغرب ؟! إنهما 
اسمان على غير مسميين » وبذلك يصبح الشرق والغرب رمزين لشيئين لاوحود لما إلا في 
عالم الفرض وا خيال » دون أن يكون لما نصيب من الراقع . فلتؤمن بأئنا كنا ضحيسة وهم 
مدعنا دهوراً عديدة » وآن لنا أن نتحرر منه ليتصافح الشرق والغرب » وينصرفا إلى تأدية 
الرسالة المقدسة ة نمو الحضارة العالية » هذه الحضارة الي لا تعرف شرقاً ولا غربا . إن المديية 
الأوروبية القائمة ليست ملكا لأوروبا وحدها وإثما هي ملك مشاع للعالمء لأن جميع 
الشعوب قد ساهمت فيه عن طريق مباشر أو غير مباشر . إن الحضارة تراث عالمي لا يجوز 
شطره جحزئين منفصلين » فلا وجود لحضارة شرقية ولا لحضارة غريية » وإنما هناك حضارة 
عالمية واحدة يجب الإيمان بها والإخخلاص لها"(© . 

وعلى هذا النهم للحضارة قامت معظم الكتابات في مصر والعالم العربي سواء منها 
ما انطلقت من إطار مرحعي غير إسلامي أو إسلامي » فكلاهما تحدث عن الحضارة العالية 
سواء بالدعوة إلى نقل كل قيمها والاندماج الكامل فيها مثلما فعل طه حسين » أو بالحديث 
عن فضل المسلمين على العالم الغربي كما يفعل الكثير من المسلمين المعاصرين . 

ومن ناحية ثانية » أنحذت المعاحم والقواميس الي ظهرت في النصف الثاني من القرن 
العشرين بترجمة "ومننضينانبف " إلى حضارة » مع نقل التعريفات والدلالات والأبعاد التي 
ارتبطت ,مفهوم "ومناصةذاة:ة " » مع إجماع بينها على أن الحضارة هي جملة الظراهر 
الاجتماعية ذات العلابع المادي والعلمي والفئ والتكنيكي الوحودة في امجتمع » وأنها تمثل 
المرحلة الراقية في التطور الإنسائي20 . 


(١)د.‏ معد حسين هيكل ‏ الحضارة بين الشرق والغرب ؛ جريدة السياسة الأسبوعية ع ملاحق (عام 615153 ٠‏ 
(1) انظر على سيل للثال : 
- يعدي وهبة » كامل المهدلس » مرجع سابق . 
- مراد وهية ؛ يرسف كرم » مرحع سابق . 
- حميل صليا » المعجم الفلسفي » ص 411-45 0 
ذف 


مع ملاحفلة أن بعض هذه المعاحم يورده الأصل العربي للكلمة واشتقاقها من 0 
وهي الإقامة في الحضر بخلاف البادية » ثم يتتقل إلى المعنى الحديث لما وهو مظاهر التقدم 
المادي والتقئ والفى ن والعلمي . .. إلخ » وكأن ذكر المعنى العربي القديم يعد من لزوميات 
الإإخرا ج العلمي أو كمسوغ للانتشار أو مصادر شرعية للمعاني الجديدة أو على سبيل إبراء 
الذمة(0) , 


وبالنظر إلى تطور المفهوم ني الكتابات العربية ف العلوم الاحتماعية يلاحظ أنها تخرج 
عن ذات الدلالات الي تطور إليها اللفهوم ف أوروبا » بل عكست وبأمانة هذه الدلالات » 
حيث ينور الحديث مثلا عن الحضارة أو المدنية العالمية القائمة على مفهوم الإنسانية الواحدة 
ابي تعن في جوهرها سيادة اقيم الأوروبية » ومن ثم يكون منطقيا ظهور مفهوم عالية 
العلم وعالمية المنهج وعالميةللفاهيم . فالعلوم واحدة ولا يمكن أن تَنتلف من بحتسم لآحر 
والنهج واحد والمفاهيم واحدة . وذلك أن الحضارة عامية والدينة عالمية » ولا يوحد تعدد 
حضاري أو خنصوصية . وإنما هناك علم واحد ولا علم » ومنهج واحد ولا منهج . فكل ما 
يمع الور العري الأرروبي فهو علم وهو منهج » وكل ما يخالفه أسطورة أو دين أو 
فولكلور تماما مثلما هناك حضارة واحدةٌ وهمجيات وحشية متعددة. 


كذلك انتشرت المفاهيم الي نبعت عن مفهوم المدنية في طوره الأخمير وال تيرز 
المدنية بعلى أساس أنها عكس الدينية . فنجد مثلا القانون المدني واختمع المدني مقابل اهتمع 
الديئي أو العسبكري أو السياسي . والثقافة اللدنية وهي غير الثقافة الدينية التقليدية » 
واللوسسات المدنية والتعليم المدني مقابل التعليم الديئ أو الأزهري . 

وقبل الخروج من هذه النقطة هناك ملاحظة يجب تسجيلها وهي أن هناك اضطراباً 
راضجا في الفكر العربى عند تعامله مع مفهرمي"ممدهاده" ر "«مناددزاز:ن" ع حيث قدم 
للمفيرمين الأوروييين لزنه الفا رية هي اتناف و"الحضارة" و"المدنية" » فمسن كرحم 
"متتطلنت" إلى 0 "ممنقصدنا0" إلى حضارة» ومن ترحسم "ممتطلنح" إلى 
حضارة ترجحم'ممنتصتنااز0" إلى مدنية » وي كل حالة يختلف تعريف المفهوم العربي عن 
الآخر . ففي الخالة الأولى تكون الثقافة هي الجانب الفكري من الحياة الإنسانية » وتكون 
الحضارة هي اللعائب المادي منها . ون الخالة الثانية تكون الحضارة هي اللجائب الفكري » 
وتكون المدئية هي الحانب المادي منها . 


: انفلر على سبيل الثال‎ )١( 
5 +٠0ص‎ » مع اللغة العريبة » للععجم الفلسفي » مرجع سابق‎ 
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وقد أدى عدم الضيط هذا إلى اضطراب خصوصاً أن معظم الكتاب لا يذكر للقابل 
الأوروبي للفظ الستخدم » رغم أن المعنى الأوروبي هو الكامن ف ذهنه والمدساب من قلمه ؛ 
وخير مثال على ذلك ما قام به د. معن زيادة ني مرسوعته » فعلى الرغم من أنه يتكلم عن 
لسار وان اما "مزاوع " بكل اللغات الأوروبية » إلا أن معظم مراجعه كان 
0 "تلن " في المعاجم الأوروبية . 
نانسا : الدلالة العربية لمفهوم "المدنية" 


يختلف الباحئون حول تحديد الجذر اللغوي لكلمة "الدنية" فيرجعها البعض إل 
مَدَنَ" يمعنى أتام في المكان » ويرجعها آخخرون إلى "دان" وهي حذر مفهوم الدين وتعئي 
خضع وأطاع(2 . وأيا كان مصدرها فإن إطلاق اللفظ ف أول الدعوة الإسلامية اقترن 
بتأسيس الدولة وارتسط ممفهوم الدين.ما يعنيه من دلالات الطاعة والتضوع والسياسة 
والسلطان والجزاء والإقراض والاقتراض والشأن والحساب والاستعباد والإذلال والعقيدة 
والورع ... !20 . 


فقد أطلق البي عليه لفظ المدينة على يرب » وكان لا يذكر كلمة يغرب أبدا . 
ونقل السمهودي ف كتابه "وفا الوفا بأخبار دار الصطفى" أن ابن زبالة وابن شيبة رويا أن 
البي َيه نهى عن تسمية للدينة يغرب » وأن البخخاري ذكر في تاريفه حديث من قال شرب 
اي ل ون ء فيه : ررمن 
سَمّى المدينة يغرب فلْيسجَغْفِر الله ثلاثم)(7) 

كرح قو رقحس درو لع او ل 1 
لفظة يغرب واستخدام المدينة إلا لدلالات مرتبطة ممفهوم "المدينة" تفتزق كثيراً عن ذكر 
الاسم التقليديٍ لذات المكان . فالمدينة - منذ نشأة الإسلام - مثلت نظاما حياتياً ل تنظيمياً 
احتماعياً حديدا في الجزيرة العربية » أحدثت نقلة نرعية على مستوى الاعتقاد والتصور 
ومنهج الحياة والتفكير . فالمدينة ملت - بدستورها (صحيفة المديئة) - نظام بجتمعيا م 
يكن معروفا في تاريخ العرب » فقد ارتبطت ف تكوينها الجديد بالدين الإسلامي وبنظام 
اقتصادي حديد (استعمال النقود و النهي عن المقايضة) وبعلاقات اجتماعية جديدة (الإخخاء - 


3 يلل 


. لسان العرب » مادة مَدَنَّ‎ )١( 
تقي الدين أبي بكر بن زيد الجراعي ؛ تحفة الراكع والساجد في أحكام للساحد » تحقيق الشيخ طه اولي‎ )1( 
١١١ص اه/ 41ؤام)ء ص١١1ء نقلا عن الشيخ طه » مرحع سابق‎ 5.1( 
. لسان العرب » مادة دان‎ )7( 
111-1117 الشيخ طه الولي : مرجع سابق » ص‎ - 
خف‎ 


تنظيم لديل التخصص) وبالرابطة السياسية بين مختلف الأصول العرقية والعقيدة الدينية » 
وبسلوك إنساني فردي لم يكن معهوداً في تاريخ العرب (النظام اليومي للإنسان وعلاثاته 
امجتمعية) وبشكل معماري تكوين مركزه السجد والسوق . 

فقد كانت نشأة المدينة في الإسلام مرتبطة بتحويل مجموعة القوى الي كانت تسمى 
يثرب إلى مدينة ذات شرعة (دين) وسلطان (دان) ومميزة عن سائر أوحه الاستقرار البدوي 
والقروي(١2‏ . وارتبطت للمدينة على مدى التاريخ الإسلامي .مختلف حوانب النموذج 
الإسلامي للحياة الإنسانية . فصلاة الجمعة لا تكون إلا في المدينة » ولا يكون بالمدينة غير 
مسجد واحد جامع » وبرزت الاتماهات حول العلاقة بين المدينة وجوهر العقيدة الإسلامية 
(الجمعة والجماعة) » فهناك من ربط بين الدينة والجمعة والجماعة » وهناك من لم ير الربط . 
كذلك ارتبطت الإمارة السياسية بالمدينة وكذلك اللجهاد والتجارة والزراعة واللهسن 
الآخر ى(") , 


وبعيداً عن الخوض ف خخصائص المدينة الإسلامية وتكويئها الداخخلي وتمطها المعماري 
وتشكليها الاجتماعي ومدى تميزها عن المدينة في الحضارات الأعرى292؟ » فإننا في هذا 
البحث سوف نركز على دلالات هذا المفهوم وعلاقاته مفهوم المدنية » وهل كان المسلمون 
ف حاجة إلى إيجاد هذا الاشتقاق ؟ أي هل كانوا في حاحة إلى استخلاص القيم والأفاط 
والسلوكيات والموسسات والوظائف السائدة في المدينة ومحاولة بناء مفهوم يستبطنها جميعا, 
ويكثل نموذجاً أو يعبر عن نموذج راق للحياة الإنسائية ؟ 

هنا نلاحظ أن المدينة في الغرب اعتبرت مصدراً ومنبعا لمذه القيم - قيم التهذيب 
والنظام والسوق والإنتاج والعلاتات الاحتماعية والسياسية - أي أن هذه القيم لم تكن 


(1) تي الدين محمد تحمود ؛ السياسة الشرعية ف ضوء جوهر مفهرم السياسة ف العصر الحديث »؛ رسالة ماجستير 
غير منشورة » كلية الاقتصاد والعلوم السياسية - جامعة القاهرة (1545١م)‏ » ص١١‏ 

(؟) د. رضوان السيد , مصائر اللديئة العربية » تخلة الفكر العربي » ع 55 » نوفمبر 5417١م)‏ » ص4 -/ . 

(7) حرل المدينة قي الإسلام راجع : 
- عالم الفكر » العدد الأول مجلد ١١‏ ء (ابريل - يونية 154٠‏ . 
- عددي الفكر العربي 30-194 . 
مم6 بصع البوء1أه ذل : نجالن) عتصسداكآ عنا؟' (.كله) سمعأ5.7.5 لله ,تمصصرهة - 

. (1970) ,قمعم 

- د. رضوان السيد ء المدينة والدولة ف الإسلام : دراسة ف رؤْيَ الماوردي وابن خخلدون بيروت : مبلة الأعماث 
- الجامعة الأمريكية » السنة 154 » (1545م) ؛ ص/15-337 . 


ليكلا 


سائدة في العصور السابقة » ولم تظهر إلا مع التطور الأحمير للمدينة كما حدث ف بداية 
الثورة الصناعية » ود تلا ظهور المدينة ونشأ عنه هذا النسط الحياتي الذي اعتيره الكتناب 
الأورويبوت غطا رايا للحياة البشرية يجب الاقتداء به وتعميمه . 


أما المدينة في الخبرة الإسلامية فهي نتيجة لوجود هذه القيم والأتماط والسلوكيات 
وليست سببا لها . فالقيم الي سادت المدينة في العصر الإسلامي لم تكن وليدة حياة أهل 
المدن . بل هي ناتّحة عن العقيدة الإسلامية » ومن ثم كانت المدينة إحدى صور تشكل حياة 
المسلمين الذين استبطنوا وتمثلوا هذه القيم الراقية . ومن ثم لم يكن هناك حاحة لإطلاق 
مفهوم مشتق من المدينة منسوب إليها ليعبر عن هذه القيم أو عن اللسوذج ج الإنساني الذي 
تمثله المدينة » إذ أن قيم العقيدة الإسلامية تعبر عما هو أكثر ا 
لمدينة » فقيم مثل النظام وحسن المعاملة والأخوة وحب العمل وللشاركة والتطوع والصدق 
وحب العلم وحب الجمال والسعي للمعرفة وإنتاج العلوم والفنون والصنائع وتنظيم امجتمع 
وتحديد العلاقات بين أطرافه ... إلخ» هذه جميعها تعد من جوهر الاعتقاد الإسلامي سراء 
طبقها معتقدوها في مدينة أولا . 

ومن ناحية ثانية » فإن المدينة الإسلامية بدأت يما انتهت إليه المدينة الغربية » إذ إن 
أعلى أطوار المدينة الغربية - طبتًا للامبارد - هي مرحلة المترونولتان أي المدينة الي تتبعها 
مدن أنخرى وَتتبشة ا ا 
"وذاده:41١7"‏ وليس نقط "عناموه/7" . فد كانت المدينة الإسلامية منذ ظهورها حاضرة 
لأمصار ومناطق شاسعة » انسمت بصفات مثالية من حيث تَنطيطها وفن معمارها ونظامها 
الاحتماعي والسياسي . فقد كانت المدينة للنورة ثم الكوفة ثم دمشق ثم بغداد ثم القاهرة 
وقرطبة والأستانة » جميعها حواضر راقية تتبعها مئات المدن الأخرى وتنيشق عنها , في حين 
أن مفهوم الحخاضرة لم تشهده أوروبا الحديثة إلا كمرحلة أخميرة لتطور الديئة الغربية إبان 
مرحلة البغي (الاستعمار) وبعد الثورة التكدولوجية الحديثة . 

ومن ناحية ثالثة » إذا كان تطور المدينة الأوروبية للعاصر يعد - لديهم - دليلا على 
الرتي الإنساني ف مرحلة متقدمة في سلم التاريخ البشري - طبما لهم - فإن ذات هذه 
الصورة اعتيرها ابن لدون مرحلة نهائية في عمر الدولة » وغاية مؤذنة بانهيار العمران 
الإنساني » إذ أن ابن خلدون عندما تحدث عن الحضارة كان يقصد بها مرحلة التحضر أو 
ظهرر المدن وهي مرحلة من مراحل عمر الدولة الي تحدث عنها ) » ومن.مم / يكن ابن 
حلدون يقصد فيما كتب مفهوم الحضارة بمعناه العاصر المترحم عن لفظة ' 'ممفشصمفلة05" ولم 
يقصد مفهوم الحضارة .معناها اللغري والقرآني الشامل » وإنها قصد فقط محرد الاشتقاق من 
"حضر" أي الصفة ال تطلق على النمط المعيشي لأهل للدن والحضر . وقد اعتبر هذه 


لكا 


المرحلة مرحلة ترف مؤذنة بانهيار العمران » لأنها تناي مفهرم استخحلاف الإنسان في الأرض 
والرسالة الى حملها الله إياه » وتنافي كذلك قيم التسخخير الإلهي للكائنات والأشياء 
(المخلوقات جميعها) » إذ هناك ضوابط شرعية تحدد دور الإنسان ورسالته ف الكون 
وعلاقاته مع المخلوقات الأعصرى وطرق إنتاحه واستهلاكه . فليس الأمر أمر رفاهية أو 
استهلاك وفير أو بجتمع من كل حسب طاقاته إلى من كل حسب حاجته كما يرئ روستر 
وما ركس ء وإنفا هي منظومة متكاملة من القيم والضوابّط تمدد حدود الإنسان ومنهج 
تعامله في الكون أخذا وعطاء وترسم له نهجا ممددا . وهكذا رأى ابن خلدون أن طور 
الحضارة - بمعنى سكنى الحضر - هو طور نهاية العمران حيث يول : "ثم إذا انسعت 
أحوال هؤلاء المتتحلين للمعاش وحصل لهم ما فوق الحاجة من الغنى والرفه » دعاهم ذلك 
إلى السكون والدعة وتعاونوا في الزائد على الضرورة » واستكثروا من الأقوات والملابس 
والتأنق فيها وتوسعة البيبوت واختطاط المدن والأمصار للتحضر » ثم تزيد أحوال الرنه 
والدعة » فتجيء عوائد النزف البالغة مبالغها في التأئق في علاج اوت واستجلاب الطابخ 
وانتقاء الملابس الفاحرة في أنواعها من الحرير والديياج وغير ذلك » ومعالاة البيوت 
والصروح وأحكام وضعها في تنجيدها والانتهاء في الصنائع في الخروج من القرال إلى الفعل 
إلى غايتها » فيتخذون القصور والنازل ويُجرون فيها المياه ويعالون ف صرحها ويالغون ني 
تنجيدها ويختلفون في استجادة ما يتخذونه لمعاشهم من ملبوس أو فراش أو آنية أو ماعون, 
وهؤلاء الحضر ومعناه الحاضرون أهل الأمصار والبلدان » ومن هؤلاء من يتتحل في معاشه 
الصنائع » ومنهم من ينتحل التجارة وتكون مكاسبهم أنمى وأرفه من أهل البدو لأن أحوالهم 
زائدة عن الضروري ومعاشهم على نسبة وجحدهم فقد تبين أن أجيال البدو والحضر طبيعية 
لابد منها كما قلنا"(0) . 


فالحضارة عند ابن خلدون - أي سكتى الحضر والمدن - هي نهاية العمران وخروجه 

إلى الفساد ونهاية الشر والبعد عن اللخير(؟» . 
خخلاصة القول إن التاريخ الإسلامي لم ير على نمط التاريخ الأوروبي نفسه » بل 
كان لكل منهما نمطه المستقل والمغاير للآخر . فإذا كانت المدينة تفل مرحلة متأخرة فى 
تاريخ التطور الأوروبي ارتبطت بالأنوار وبالتصنيع وبالإصلاح الدينٍ والسياسي » وقادت 
00 وأحرجت أوروبا من العصور الوسطى المظلمة » ومن ثم فإن هذا النسق استحق 
أن يكون مذهبية أو نمطا احتماعيا يستحق التقليد والتكرار والنسبة إليه باعتباره نموذجاً 


)١(‏ ابن لدون » المقدمة » تحقيق د. علي عبد الواحد وافي » القاهرة / دار نهضة مصر» (5481ام) صالاه- 
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(5) المرجع السابق » ص 580 . 


دكن 


حياتيا رإنساني راقيا » إذا كان هذا صادقاً وصحيحاً ل الشاريخ الأوروبي» فإن الشاريع 
الإسلامي انطلق من كيم أخرى مثلت لدية الذهبية » واستحقت من السلمين الانتساب 
إليها. هذه القيم نبعت من العقيدة المنزلة والرسالة الموحاة من عند الله تعال » رمن ثم 
حاءت باقي ظواهر الحياة نابعة منها وليست مبدعة ومنتجة لها. فإذا كان الأوروبي يستقي 
أفكاره ونظرياته ونظمه من واتعه نحسب » يستخخاص منه الأنكار والعبر والقيم والأنماط 
والسلوكيات » فإن امجتمع لمسلم على العكس من هذا تماماًيحاول دائمً أقلمة الراقع وتكييفه 
طبقاً لتصوره العقيدي النابع عن شريعته الموحاة من عند الله تعالل . ومن هنا فإنه على الرغم 
من أن المدينة الإسلامية بدأت على أفضل صورها منذ البعثة إلا أنه لم يظهر مفهوم الدنية . 
وعندما جحاء ابن خلدون واستخدم لفظ الحضارة - المدنية بالمفهوم اللغري - كان يشير إلى 
طور غير مفضل لديه وغير وظيفي ف حياة البشر » طور يمثل مرحلة انهيار العمران البشري» 
وليس هو مرحلة راقية تستحق التقليد والاحتذاء » مثلما برز في الغرب الأورربي . 
سابعاً : حول التعريف بمفهوم الحضارة . 

إن المنهج السليم لتحديد دلالات أي مفهوم هر الرحرع إلى جنرر المفهوم في لغنه 
وتتبع دلالاته في مصادرها الأساسية » ومحاولة تمريد هذه الدلالات ثم إعادة ديحها في الواقع 
المعاصر بعد تلعها مسن ظلال الزمان والكان واتلاف الخبرات والوقائع . وذلك دون 
الافنتئات على ماهية المفهرم وجوهره » بل صقل المدوهر وتنقيته من الشوائب سعيا للوصول 
إلى المعنى الحقيقي الحرد من خحصوصيات الاستعمال التاريني . 

وبالنظرة إلى مفهوم الحضارة يلاحظ أن استخدام ابن خخلدون للمفهوم قد توانق مع 
حذور المفهوم الأررربي "2000ئلة:0)" » ومن ثم وقف الباحئون العرب عند الدلالات التي 
أعطاها ابن لدون للمفهوم » على الرغم من أن ابن خلدون لم يكن يتحدث عن مفهوم 
الحضارة كمفهوم كلي شامل يوطر الحركة البشرية ويلقي عليها بصغات قيمية معيسة » بل 
إن استخدامه لهذا المفهوم متسٍ متسق تماما مع بنائه الفكرى في " القدسة" » وحديثه عمن تطور 
الدولة ومراحلها » وهنا يلاحظ أيضاً أن ابن خخلدون ل يكن يقصد الدولة معناها المعاصر 
(شعبا وإقليما وحكومة) . وإئما كان يقصد ما يمكن أن يسمى العهود السياسية أو النظم 
السياسية 1 عهلية توازد ث السلطة وانتقالها أو توالي الأسر الحاكمة » لذلك كان استخدامه 
لمفهوم الحضارة مقصوراً فقط على إحدى دلالات هذا للفهرم رهي تلك الشتقة من الإقامة 
في الحضر فلاف البادية . 


ووججه التلبيس هنا ليس نابعاً من استخدام ابن خلدون 2 بل نابعا من أن الياسثين 
العرب استبطنوا الدلالات المشتقة والمعاني من مفهوم "«مقادهناة:0" » بحيث مثلت هذه 
1 


الدلالات أرضية أساسية لديهم وصورة ذهنية ذات ظلال معينة ماثلة في عتول ىهم » ومن ثم 
كان رجوعهم لابن خلدون أو للقواميس العربية القديمة والتركيز فقط على استخدام 
الحضارة .معنى الإقامة في الحضر دون باقي الاستخدامات الأخرى » كثل رغبة في البحث عن 
مقابل عربي للدلالات الراسخة في أذهانهم » أي أن رجوعهم كان رجوعاً تسويغيا 
استظهارياً » ليس رجوعاً للبحث عن حقيقة المفهرم باستنطاق اللغة العربية والاستماع إليها 
بكل دلالات مفاهيمها . 

فبالنظر إلى "لسان العرب" مثلا جد استخخدام الحضارة معنى الحضر ححاء ف الفقرة 
ا 910 و 
كذلك فإن هذا هو الاستخدام الوحيد لمفهوم الحضارة.معنى الحضر على مدى أن عشر 
عمودا في "لسان العرب" تشمل خمس صفحات » ولذلك سوف نورد الاستخدامات ال 
ذكرها ابن منظور حسب ترتيبها(!© : 

-١‏ الحضور نقيض الغيب والغيبة » حضر يُخضر حضوراً حضارة » وكلمه.بمحضر 

فلان ويخضرته أي مشهد منه . 

7- معنى عنده : كنا ضرة ماء » ورجل حاضر . 

لا- قرب الشيء : الحضرة : وتقول كنت بحضرة الدار . 

4- جاء أو أني : حضرت الصلاة » أو حضر القاضي . 

ه- الحضر حلاف البدو : والحضارة الإقامة في الحضر . 

1- الحاضرة : الحي العظيم . 

/ا- الحاضر : ضد المسائر . 

هذه استخدامات المعاني للمفهوم » وهناك استخدامات أحرى اشتقائية تشير إلى 
ناميل الصو وهر مع عابنا «وبالتكار إل هله الدلالات يلاحظ أن أولها وأعمها 
وأكثرها تكرارا يشير إلى استخدام "حضر".معنى "شهد" أي الحضور كنقيض للمغيب» 
والحضارة . ععنى الشهادة(5) 1 

وهذا هو أول استخدام يذكر دائماً ف جميع معاحم اللغة » وكأنه هو أصل استخدام 

١ 
. لسان العرب » مادة حضر‎ )١( 
راجع : القاموس الحيط ؛ مادة حضر»‎ )1( 
. أساس البلاغة » مادة حضر‎ - 
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المفهوم » أو قرين لفظ حضر . وعلى الرغم من ذلك إلا أن جميع من رجمع إلى الأصل 
اللغوي للفظ بّحَتْ عن الخضارة عنى سكنى الحضر أو عكس البداوة » مع أن أول لفظ 
ال أي معحم هر المضور تقيض للدغيب أوعضى الشهادة » وححى إن للدم 
بالمعنى الأول والشعلع ا باش راك زيسعرف يه إل ولالات متهوم " أمهنلصمناة:0" تتجد 
من يعرف المضارة بالآني : "الحضارة من حضر يُعضر » يضر الشخخص ليعمل مع الآخرين 
كي يتأنس ويؤنس محيطه » وبذلك ب يهمئ الشروط اللازمة الي توفر الكرامة لديه » فمتحضر 
كل مجتمع يحترم الكرامة ويجسدها في معاملات أفراده والحضارة تراث مشترك بين جميع 
الشعوب تديمها وحديثها » وإنها إرث إنساني ف نمو لا ينقطع » مشل بحر زاهحر بالمياه 
والأمواج وله روافد عديدة تصب فيه على الدوام » تلك الروافد هي الثقافات القومية"37) . 

وانطلائاً من الجذر اللغري "حضر" .معنى شهد من الكضور الذي هو تقيض النيب » 
نبحث عن الدلالات القرآنية لهذا المفهوم » فنجد أن حضر في القرآن الكريم تعن شهد : 
ظإذًا حَصَرٌ أحَدَكُمٌ اوت [البقرة : ١ماع]ء ٠‏ موادا حَضَرَ القِسْمَة أُولُواالقُربَى4 
[التساء : م]ء » طإقَمَن شهد يكم الشهرً ليد [لبقرة : ]18٠‏ » وجبع هذه 
الدلالات تؤدي معنى الشهادة أو الحضور . 


وللشهادة في القرآن الك كريم دلالات أربع متكاملة فيما بينها تتحد لتؤدي معنى 
الحضارة أو الشهادة في النهم الإسلامي » هذه المعاني أو الدلالات لايمكن بز نتها رالا 
فقدت مضمونها ومعناها » فأي واحدة من هذه المعاني الأربعة تمشل جزءاً من بناء مفهوم 
الحضارة » ومن ثم لا يمكن القول إن أيا منها يعبر عن مفهرم الحضارة ؛ بل لابد من توافرها 
يما قن طدية أو نسو نسق واحد حتى تعطي المفهوم كامل معانيه وهذه الدلالات هي( : 
١‏ - الشهادة معنى الترحيد والإقرار بالعبودية لله » والاعتراف بتفرده سبحانه 
بالألوهية والربوبية » وهي محور العتيدة الإسلامية » وعليها يتحدد التزام الإنسان 
منهج الله أو المخروج عنه . 
1- الشهادة بمعنى قول الحق وسلوك طريق العدل » أو الإظهار والتبيين » أو الإخبار 
المقرون بالعلم » أو الملاحظة والمرائبة » وتعد مدحلا من مدال العلم ووسيلة من 
وسائل تُحصيل المعرفة . 


)١(‏ تممد عزيز الحبابي » الحضارة الإنسانية وحضارة التصنيع ‏ الرباط : محلة الوحدة ؛ ع4 » إناير ه154١‏ ) ص 
احم . 
(1) حول إعادة تعريف مفهوم الحضارة » انظر : نصر محمد عارف مرجع سايق » ص0 71-5 . 
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__- - الشهادة بمعنى التضحية والفداء وتقديم النفس في سبيل الله حفاظاً على العقيدة 
ودفاعا عن تحرير الإنسان من عبادة العباد وإنحراجه إلى عبادة الله وحده . 
4- الشهادة كوظيفة هذه الأمة : «وَكدَلِكَ جَعَلدَكُم أ مه مه وَسَطًا لتكونوا سهد شهداء 
عَلَّى الناس وَيَكُون الرّسُول عَلَكُم شهيذا4 [لبقرة : 47 ]١‏ . 
وينصرف معناها إلى الشهادة في الدنيا والآخخرة » حيث إن "واجب الشهادة لا تقوم 
به إلا الأمة الوسط احخيرة المتميزة بشخخصيتها الإسلامية للستقلة المتنعة عن الذوبان ف غيرها 
أو فقدان شيء من معالم شخخصيتها » » لتكون مثلا يجتذى ونموذحاً به يقتدى : وأسوة للأمم 
تان ها ربزسم خيطللها . وقد أدرك الصدر الأول من هذه الأمة أن الشهادة على الناس 
تعنى أن » تكون هذه الأمة قوة عالمية محررة : تقوم على العدل وتعمل به . وتحمي حق 
الآخخرين بي الاختيار وحرية إرادتهم في إقامة بجتمع جديد » يقوم بعلى التحرر من عيادة 


العباد والتتخلص منها إلى عبادة الله وحده » ومن جور الأديان إلى عدل "الإسلام » ومن 
ضيق الدنيا إلى سعة الدنيا والآخحرة"(0) , 


وطبقا لهذه المعاني الأربعة » فإن الحضارة هي الحضور والشهادة بجميع معانيها الي 
ينتتج عنها نموذج إنساني يستبطن قيم التوحيد والربوبية'» وينطلق منها كبعد غيبي يتعلق 
بوحدانية خخالق هذا الكون وواضع نواميسه وسننه والتحكم في تسييره » ومن ثم فإن دور 
الإنسان ورسالته هي تحقيق الخلافة عن خالق هذا الكون ف تعمير أرضة وتّمسينها وتزحية 
معاش الداس فيها » وتحقيق تمام التمكين عليها والانتفاع بمخيراتهها وحسن التعامل ممع 
المسحرات ف الكون وبناء علاقة سلام معها لأنها مخلوقات : ار ا 
من حفظه وصيانته كلك نا ملهة بو رليات و كر كا عن ل نار 
أساسها الأخحوة والألفة وحب الخير والدعوة إلى سعادة الدنيا والآخرة . 


وإذا كانت هذه هى دلالة مفهوم الحضارة ف الأصول الإسلامية » أو بالأحرى ف 
القرآن الكريم . وإذا كان هذا التعريف ينطبق على خيرة الإسلام » فما هو الموئف وكيف 
يمكن النظر إلى التجارب أو الخبرات البشرية خمارج إطار الإسلام هل ينطبق عليها هذا 
التعريف » وهي لم تزمن بالإسلام ؟ ومن ثم خخرحها عن دائرة الحضارة - كما يفعل النظور 
الأوروبي مع الخبرات المخالفة له - أم أن تعريف الحضارة الذي سبقت الإشارة إليه مغلف 
ارما لط وراك بون ل سرب ار ا 


(1) د. طه حابر العلراني » تقديم وتحقيق كتاب النهي عن الاستعانة والاستنصار في أمور للسلمين بأهل الذمة والكفار 
للشيخ مصطفى الورداني » الرياض : شركة العبيكان للطباعة والنشرء (د. ت.) ؛ ص6 .١‏ 
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هذا في الوقت نفسه الذي تومن فيه بأن الإسلام هو دين للداس جميعاً يشمل جميع ظواهر 
الكون ولا يخرج عنه منها شيء وما قُرطنا فى الكتبو من شىع) [الأنعام :8ل . 

وهنا جد أن جوهر مفهوم الحضارة في الإسلام هو الحضور والشهادة ؛ ومن ثم فإن 
الحضارة بالمعنى الذي سبقت الإشارة إليه هي حضارة الإسلام أو حضور الإسلام في الكون» 
وهذا لا يعنى أنه نموذج حضور جميع الخديرات والذاهب والأديان الأحرى » بل إن لكل 
واحدة منها حضورا قد يكون قريب أو بعيداً عن حضور الإسلام » ومن ثم فإن مفههوم 
الحضارة بمعناها العام هو مطل الحضور » أي طبيعة ونسق حضور أية تحربة بشسرية 
استطاعت أن تصوغ غموذجا بشرياً للحياة بكل أبعادها ونواحيها . تسعى لتقليفه للاخرين 
ليقتدوا به ويسيروا وفق منظومته على أساس أنه الموذج الإقساني الأجدر بالأتباع . 

ومن ثم فإن الحضور مرحلة متقدمة في تجربة أي مجتمع ؛ إذ إن كثيراً من امختمعات 
الإنسانية تقتصر على بحرد الوجود دون حضور(١»‏ » ومن ثم لايمكن إطلاق مفهوم 
الحضارة عليها مهما كان نتاجها الذهنى والمادي » طالما وقفت فقط عند مجرد الوجود » 
وهنا يثور التساءل ما هو الفارق بين الحضور والوحود ؟ وكيف يمكن معرفة نمط الحضور 
وتقويمه ؟ وهل الحضور دائماً يكون نسقاً جيداً وملائماً للحياة الإنسانية ؟ وهل مفهوم 
الحضارة بهذا العنى يعن كمه حينة واقنا؟ او مرطلة أرارقة قية في الحياة البشرية ؟ أم صفة 
جيدة ؟ 


إن قيام الختمع - أي مجتمع- يستلزم نمطا من القيم والعايور والعتقدات والأفكار 
والسلوكيات » كذلك يستازم أيضاً نمطا من البتكرات والأدوات وللؤسسات والعمارة 
والفنون وطرق الإنتاج وللعايش . كلا هذين النمطين يعي أن امجتمع قد حقق نوعاً من 
العمرا: إلى لتعفيز ارهن وجاء مزج نا ليها + لكن الاجيضت المجتتارة» إن أن در 
قيام العمران فققط في امجتمع لا يعيني أكثر من الوحود مشل أنموذجٍ الصين وللايا والأنكا 
والزولو ... الخ . ذلك أن الحضور يستلزم فرق العمران تقديم نموذجاً للإنسانية للاتتداء به» 
أي نمط من العلاقات مع بن البشر الآخخرين » ومع الكون أو مسخرات الله في الكون » أى 
طرح موذج إنساني للاتتداء به أو للتبشير به بغض النظر عن مضمون هذا النمرذج . 

وبعيداً عن إضفاء أي ثيمة حسنة على مفهوم الحضارة فقد تكون الحضارة بهذا 
المعنى سيئة أو مدمرة » أو غير مناسبة للحياة البشرية » وإتما هذا لامنع من إطلاق لفظ 


4 حول مفهوم الحضور والوجود راحع : 
- مالك بن ني » مشكلة الثقاقة » مرجع سابق ؛ ص١7‏ 


ينس 


الحضارة عليها طاما تحقَقت الأبعاد التالية : 


إتجابا . 
7- وجود بناء فكري سلوكي ف اهتمع يشكل نغمط القيم السائدة والألاقيات 
العامة والأعراف . 
1- وجود نمط مادي يشمل البتكرات والآلات وللؤسسات والنظم والعمارة 
والفنون وجميع الأبعاد المادية في الحياة . 
4- تحديد نمط العلاقة مع الكون ومسخراته وعالم أشيائه وقواعد التعامل مع هذه 
المسخرات وقيمها . 
ه- تعديد نمط العلائة مع الآخر » أي امجتمعات الإنسانية الأحصرى وأسس التعامل 
معها وقواعده » وأسلوب إقناعها بهذا النموذج والهدف من ذلك الإقناع . 
ومن ثم يمكننا تعريف التجارب البشرية وتقومها طالما حققت مفهوم الحضور 
وتعدت مفهوم الوجود إلى الحضور . فالحضارة الأوروبية المعاصرة مثلا لها موقف ممدد من 
هذه الأبعاد » فلها موقف من عالم الغيب والإله » وها بناء فكري وقيم وسلوكيات معينة » 
وكذلك لديها بناء مادي له ختصائص معينة لها نمط في التعامل مع مسخرات الله أي مع 
البيئة والمخلوقات الأخخرى » وا نمط معين وأهدافا معينة من التعامل مع المجتمعات البشرية 
الأخرى (غير الأورربيين) . فإذا ما أردنا وصف الحضارة الغربية أو معرفة كنهها لابد من 
دراسة موقفها من هذه الأبعاد ومن ثم معرفة نموذحها الإنساني الذي تقدمه للبشرء هل 
يصلح الاقتداء به أم لا ؟ ويمكن تطبيق الأمر نفسه مع أي بحربة بشرية أخرى . 
ومن هذا يتضح لنا أنه لايمكن منطقياً أن تكون هناك حضارة واحد تتعدد روائدها 
إلا إذا كانت هذه الحضارة هي أفضل نموذج بشري مما يجعل - جميع الشعوب تتخلى عن 
موروثها ونماذجها وتتبناه كلية لك ين لش يقست ار علقي ري 
طبيعة الوجود البشري ومعطياته لأن الاختلاف سنة سئن الله ف الكون: لإومن آياته خْلقٌ 
السموات والأرض واختلاق ألسِتَكُمْ وألوانكم» . (الروم : 77] » كذلك لا يمكن 
اعتبار كل حضارة أنها تحمل وذجا رائياً للإنسان . فلفظ الحضارة لا يعن قيمة حسنة في 
ذاته أو صفة حيدة توصف بها الأشياء والأفكار» وإفا هو لفظط محايد يختلف بانحتلاف 
نموذج الحضور ومكوناته . 


ومن.هذا النطلق يجب النظر إلى جميع معارف الإنسان وعلومه ومناهجه ومقاهيمه 
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وقيمه . فلا يستقيم منطق القول بأن وحدة الأصل الإنساني تستلزم وححدة معارفه وعلومه 
ومناهجه وتيمه » لأن ذلك يجعل من علوم الحضارة الغالبة علوماً » عالمية وكذلك مفاهيمها 
ومناهجها » إذ أن وحدة الأصل الإنساني لا ترتب وحدة علومه ومعارنه » لأنه لم يولد 
بهذه العلوم والمعارف وإنما يكتسبها في تفاعله مع البيكة والمتمع والزمانٍ وللكان ومن تراكم 
الخبرات وتوارثها : «إوالله أخرجَكُم من بُطُون أُمهَدِكُم لاتعلَمُون شيئا وَجَعَلَ لَكُمْ 
السمع وَالأبصّارٌَ والأفيدة» , » [التحل : 4/ا] حيث السمع والبصر والفوائد هي مداعل 
معرفة الإنسان . وبهذه الداحل يجب أن نعيد النظر فيما نتداوله من ماهم وتناهج ونعيند 


3 تقويمها طبقاً للنموذج الذي ييتغى الحضور من خلاله » ويطرح للبشرية لتقتدي به أو تسير 
عليه . 


ومن ثم فإن هذا المعنى لمفهوم الحضارة يعطي كل يخرية خمصوصيتها وتميزها ومذائها 
الخاص ولا يعلي إحداها على الأخرى إلا طبقا لما تقدمه من نموذج يتسق مع مفهوم الفطرة 
البشرية ومدى تقبلها له . ومن ثم فإن هيمنة نموذج بشري معين على باقي النماذج لن 
يكون له وجود طالما ساد الاقتناع بهذا المفهوم للحضارة . وكذلك فإن إعادة النظر في 
صلاحية العلوم والمناهج والمفاهيم السائدة ف عالمنا المعاصر أمر على درجة عالية من الأهمية 
لفصل الأوراق وتمييزها لتقويم الحضارات المعاصرة والتعرف عليها » ومن ثم معرفة موئئع 
حضارة الإسلام منها . 
الخلاصة : 

من حلال العرض السابق لفاهيم (الحضارة والثقافة والمدنية) نلاحظ مدى ما حدث 
للبناء المقاهيمي العربي المعاصر من تشويه وعدم تحديد ولط للدلالات والمعاني» نما ينقد 
الكلمات والألفاظ ماهيتها ودورها كوسيلة للتواصل الفكري والحوار ونقل المعاني 
والدلالات » بحيث أدى تعدد مصادر التعريف بأي من هذه المفاهيم واحتلاط الأصول 
والماهيات ؛ أدى إلى نوع من حوار "الطرشان" في الجماعة العلمية العربية » حيث لم تعد 
الألفاظ بإزاء معان محددة » وإنما يختلف المعنى والدلالة من ذهن إلى آخر » ومن ثم فإن 
أطراف الخوار لا يُقفون على أرضية واحدة » وإما كل منهم تقع على ذهنه ظلال للمفهرم 
مخالفة لتلك الي وقعت على ذهن الطرف الآحر» ومن ثم فلن يصلوا إلى اتفاق حقيقي » 
وهذا ما يلاحظ ف واقعنا الثقائي من إعادة وتكرار مناقشة القضايا عينها بعد مضى قرن من 
الزمان » مثلا على ذلك قضية المرأة وأهل الذمة والحريات العامة والعلاقة بين السياسة 
والدين» أو بين الدين والعلم او الأصالة والمعاصرة » أو القومية والدين ... إل . 

كل ذلك لعدم وضوح إطار المفاهيم التداولة » وهذا الأمر يستلزم إعادة مث وتنقية 
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للنظومة الفاهيمية والتداولة في إطار الجماعة العلمية العربية . وهذا البحث لن يسلك منهجاً 
واحدا» بل مناهج متعددة » ذلك أن المفاهيم المتداولة ليست على مستوى واحد من الخلط 
والتشويه » ولم تخضع لعملية واحدة » وإنما هناك مستويات لهذه المفاهيم » » بل ونوعيات لما 
تخضع كل جموعة منهج مستقل يحقق القصد والغاية » وهي الوصول إلى الحقيقة دون تشويه 
أو التباس . فالمفاهيم الثلاثة الي تم تناوها ف هذا السياق ذات طبيعة خاصة » إذ أنها ليست 
مفاهيم معيرة عن حقيقة شرعية » ولم تكن متداولة بكثرة في التراث العربي الإسلامي » بل 
تم تداوها بهذه الصورة في القرن الماضى والقرن الحالي » ولذلك تم تناولما بالمنهج السابق 
والذي تمثل في الخطوات التالية : 

- البحث عن دلالات المفهوم في لغته الأصيلة ال صك منها وحمل بدلالاتها 
ومعانيها » ومن ثم تم الوصول إلى تجريد للمفهرم يعبر عن حقيقته وجوهره . وما هيته بعيداً 
عن أي التباس يخبرات أو دلالات لحقت به في تطوره . 

- تتبع تطور المفهوم في بيئته الأصلية وكيف تم سحبه من معانيه اللغرية إلى معان 
اصطلاحية معينة . وهل هناك انساق بين الاثنين أم أن المفهوم تحاوز تماماً الدلالات اللغوية 
وحمل لدلالات أخرى . 


لمعاني والدلالات أم للفظ ني ماه الظاهر نقط ‏ ولك من خخلال تهريد دلالات اللفظ في 


لغته الأصلية وتّحريد الدلالات العربية للفظ والمقابلة بينهما في صورتهما المجحردة بعيدا عن 
التعريفات وللصادقات . 


- تتبع تطور للفهوم ف الفكر العربي التالي لترجمته ومدى التغبير الذي لحق باللفظ ‏ 
وهل ظل اللفنظ العربي محافظاً على دلالات اللفهوم الأحبي أم الدلالات الأصلية له في اللغة 
العربية أم أحدث مرَيّجا منهما ؟ 


- العودة للدلالات العربية الأصلية للمفهوم العربي الذي وضع كمقابل للمفهوم 
الأحنبي » وتوضيح المعاني والدلالات الحقيقية له ومقارنتها بالدلالات العاصرة لهذا المفهرم 
الي هي دلالات المفهوم الأحنبي نفسها » وذلك تنهيدا محاولة إعادة تعريف المفهوم العربي » 
أو تنقيته ما لحقه من ظلال اللفهوم الأحبي » وصولاً إلى المعاني والدلالات الأصلية للمفهوم 
العربي . 


لكل 


مفهوم العلم 
أ.د على جمعة 
مفهوم العلم عند المسلمين : 
العلم مصطلح كثرت تعاريفه حتى إنه بدهى لايعرف » وأورد الشوكانى فى أول 
إرشاد الفحول تعاريف كثيرة له نسوقها فيما يلى : 
قال رحمه الله 7/١(‏ ط مصطفى الحلبى سنة 11597) : وقد اختلفت الأنظار فى 
ذلك كثيرا حتى قالت جماعة منها الرازى بأن مطلق العلم ضرورى فيتعذر تعريفه واستدلوا 
بما ليس فيه شىء من الدلالة ويكفى فى دفع ما قا لوه ما هو معلوم بالوحدان لكل عائل أن 
العلم ينقسم إلى ضرورى ومكتسب . وقال قوم منهم الحوينى إنه نظرى ولكنه يعسر تحديده 
ولاطريق إلى معرفته إلا القسمة والمثال فيقال مثلا الاعتقاد إما حازم أو غير جازم والحازم إما 
مطابق أو غير مطابق . والمطابق إما ثابت أو غير ثابت فخرج من هذه القسمة اعتقاد حازم 
مطابق ثابت وهو العلم وأحيب عن هذا بأن القسمة والثال إن أفادا تمييزا لماهية العلم عما 
عداها صلحا للتعريف لا فلا يعسرء وإن م يفيدا تمبيزا لم يصلح يهما معرفة ماهية العلم . 
وقال الجمهور إنه نظرى فلا يعسر تحديده ثم ذكروا له حدودا فمنهم من قال : 
-١‏ هو اعتقاد الشىء على ما هو به عن ضرورة أو دليل » وفيه أن الاعتقاد الذكور 
يعم الجازم وغير اللجازم . وعلى تقدير تقييده بالجازم يُخرج عنه العلم بالمستحيل 
فإنه ليس بشىء اتفاقا . 
1- ومنهم من قال : هو معرفة المعلوم على ما هو به . وفيه أنه يُخرج عن ذلك علم 
الله عز وجل إذ لايسمى معرفة . 
-١‏ ومنهم من قال : هو الذى يوحب كون من قام به عالما أو يوحب لمن مام به 
اسم العالم » وفيه أنه يستلزم الدور لأخذ العالم فى تعريف العلم . 
4- ومنهم من قال : هو مايصح ممن ام به إتقان الفعل . وفيه أن فى المعلومات 


مالايقدر العالم على إتقانه كالمستحيل . 
ه- ومنهم من قال : هو اعتقاد حازم مطابق . وفيه أنه يُفرج عنه التصورات وهى 
علم . 


كك لاب ومنهم من قال : هو حصول صورة الشىء فى العقل أو الصورة الحاصلة 

عند العمل وفيه أنه يتناول الظن والشك والوهم والجهل المركب » وئد جعل 

بعضهم هذا حدا للعلم بالمعنى الأعم الشامل للأمور المذكورة , وفيه أن إطلاق 
لض 


اسم العلم على الشك والوهم والجهل الركب يخالف مفهوم العلم لغة 
واصطلاحا . 

4- ومنهم من قال : هو حكم لايجتمل طرفاه - أى المعلوم عليه وبه نقيضه وفيه أنه 
يخرج عنه التصور وهو علم . 

- ومنهم من مال : هو صفة توحب تمييزا نحلها لايتمل النقيض بوجه وفيه أن 
العلوم المستندة إلى العادة تحتمل النقيض لإمكان ححرق العادة بالقدرة الإلهية . 

-٠‏ ومنهم من قال : هو صفة يتجلى به المدرك للمدرك . وفيه أن الإدراك مماز 

عن العلم فيلزم تعريف الشىء بنفسه » مع كرن ابحاز مهجورا ة فى التعريفات » 
ودعوى استشهاره فى للعنى الأعم الذى هو جنس الأخص غير مسلمة . 

-1١‏ ومنهم من قال : هو صفة يتجلى بها المذكور لمن قامت به » وقال امحقق 
الشريف : وهذا أحسن ماقيل فى الكشف عن ماهية العلم » لأن المذكور 
يتساول الموحود واللعدوم والمكن والمستحيل بلا حلاف » ويتناول المفرد 
والركب والكلى والجزئى » والتجلى هو : الانكشاف التام » فالمعنى أنه : صفة 
يتكشف بها لمن قامت به ما من شأنه أن يذكر انكشافا تاما لا اشتباه فيه 
فيخرج عن الحد » الظن والجهل المركب » واعتقاد اللقلد الصيب أيضاً ؛ لأنه 
فى الحقيقة عقدة على القلب فليس فيه انكشاف تام وانشراح ينحل به العقدة 
أنتهى - يعنى كلام الشريف- وفيه أنه يُخرج عنه إدراك الحواس فإنه لامدخلية 
للمذكور به فإن أريد به الذكر اللسانى كما هو الظاهر ء وإن أريد به ما 
يتناول الذكر بكسر الذال والذكر بضمها فإما أن يكون من المع بين معنى 
المشترك أو من الجمع بين الحقيقة والبجاز وكلاهما مهجور فى التعريفات . 


هذا جملة ماقيل فى تعريف العلم » وقد عرفت ماورد على كل واحد منهاء والأولى 


عندى أن يقال فى تحديده هو : صفة ينكشف بها المطلوب انكشافاً تاما وهذا لايرد عليه 
شىء ما تقدم أنتهى كلام الشوكانى » وقد قيسل فيه تعريفات أخحر لايتسع المقام لذكرها 
فنكتفى هما قيل والذى استقر عليه أغلب التأخرين من علماء المسلمين أنه : الإدراك الجازم 
الثابت المطابق للواقع عن دليل . 

العلم مره : 


رض 


لنسبة شىء إلى آخحر وهذا تعدى إلى مفعولين بخلاف العرفة فإنها وضعت للمفردات تقول 
عرفت 

وعلى كل فإن العلم قد يستخدم فى موضع المعرفة والعكس » فقد يستخدمان ويراد 
منهما مطلق الإدراك الشامل للتصور والتصديق .معناهما فى فن المنطق » وهذا الاستخخدام 
الأحير هو المراد من العلم والمعرفة فى تعاريف إلمعلوم المدونة90© . 
العلم كلقب على الفلون : 


ويطلق العلم أيضا فى التراث الإسلامى على الفرع من المعرفة الذى له موضوع 
ومسائل فيال : علم الفقه وعلم الطب ... إلخ » ثم تطور مع بداية القرن العشرين فقصره 
الأوربيرن ومعهم امتعلمون من غيرهم - على طريقتهم فيما كان طريقه الس والتجربة 

فققط وأصبح استعمال كلمة العلماء قاصرا على الشتغل بعلو التجريب . فما هو تطور دلالة 

لفظ العلم عند الغربيين . 
العلم عند المحدثين الغربيين : 

مفهرم لفغلة"ع0 ج5016" الإمليزية : والتى ترجمت إلى لفظة علم . يستلزم الوقكوف 
على المعنى الدقيق لكلمة 06نعنه5 فى الإحليزية (ومايقابلها فى اللغات الأجنبية الأخرى فى 
اللاتينية 50162612 وفى الفرنسية 8016008) الكشف عن سيرة هذه الكلمة » وذلك لأن 
العلم كفاعلية إنسانية كان يدخحل حتى وقت ليس بيعيد » ضمن نشاط فكر أعم هو الفلسفة 
حيث كانت الفلسفة تبحث ضمن ماتبحث فى الرياضيات والفيزياء والكمياء والطب فكان 
الفيلسوف يجمع يين الفلسفة والعلم والأدب وغير ذلك دون تمييز قاطع بين هذه امالات » 
فمتى اتذذت كلمة "علم" أو "عام" شكلا محددا ؟ 

لقد دحلت كلمة "عا لم" #ذنهوه5 إلى اللغة الإبجليزية حوالى سنة ٠184م‏ لتميز 
أولئك الذين يبحثون عن اطرادات تعريبية فى الطبيعة عن الفلاسفة والثقفين واللفكرين 
بالمعنى العام إلى حد بعيد » وعادة ماينظر إلى المناطقة والرياضيين على أنهم علماء » على 
الرغم من توقف اعتبار الرياضميات علما تمرييا خلال سنة 191١-١‏ » والآن فإن اسم 
عالم يغطى أيضا المختصين فى العلوم الاجتماعية تقريبا دون تفيد » ولاتملك اللغات 
الأوروبية الأخصرى كلمات متكائئة تماما مع كلمة "عالم' » فالكلمة الفرنسية غلنة581 
والإيطالية 0هنتدعنه5 والإلمانية ج6لغتطمودهةوة/1! والروسيةنإندا70] تشير أيضا إلى 


(1) شرح الإسنوى على منهاج الوصول فى علم الأصرل للبيضاوى للسمى بنهاية السول وسلم الرصول لشرح نهاية 
السول للعلامة محمد بحيب المطيعى ١/4-4ط‏ جمعية نشر الكتب العرية بالقاهرة سئة ١17417‏ م ط السلفية . 


ركضا 


الفلاسفة والؤرخحون والثقفين المنهجيين الآخرين » وينعكس غياب التمييز اللفظى أحيانا على 
تنظيم العمل والزسسة العلمية » على سبيل المثال » يدخمل الفلاسفة والمؤر مون ضمن 
الأكادعية السوفيتية للعلوه(١)‏ : ١‏ 

وإذا كان العالم فى المفهوم الإسلامى لايستلزم أن يضيف جديدا أو يؤلف أو يبتكر 
وعدم الاستلزام هذا أتى من تعريف العلم فى اللغة العربية والاصطلاح الحارى فى ثثافتنا . 

ولكن هذا الأمر بجده عختلفا عند الغربيين فالعالم بالمعنى الضيق للكلمة هز صاحب 
العرفة العلمية » أى الشخص الذى يضيف إلى ما هو معروف فى العلم وذلك بكتابة 
اللقالات أو الكتب ومع ذلك فإن العلماء يبشاركون خاصة المدرسة الإتجليزية أيضا فى 
. البحث التطبيقى ويحاولون وضع الاكتشافات التى تفضى إلى منتجات أو عمليات صناعية 
وطبيه وزراعية جديدة » وهؤلاء الأشخاص يسمون بالعلماء التطبيقيين » وربما يشارك من 
يطلق عليهم اسم العلماء فى تدريس العلم فى الموسسات العليا للتزبية » وأخخيرا فإن العالم ربما 
يعرف على أنه الشخحص الذى يتلقى شهادة علمية من كلية فى محال علمى(؟) . 

وعلى الرغم من وجود اتفاق إلى حد ما على أن كلمة عالم لم تدنحل اللغة الإنجليزية 
إلا حوالى 5٠‏ أو قبل ذلسك بعقدين » فمن للوكد أن هنالك بمارسة عملية سبقت 
دول هذه الكلمة إلى القاموس » فإسحق نيوتن (117717-15417) ,مشلا » كان يمارس 
البحث العلمى تحت اسم الفلسفة الطبيعية . 
ولكن التعريف المعجمى الإنجليزى لكلمة "علم" وإن كان كثيرًا غختار منه التعريفات 
الآنية : - 1 

-١‏ تنطبق كلمة علم فى الاستعمال الشائع على بجموعة منوعة من فروع المعرفة أو 

فاعليات فكرية تشترك فى حوانب معينة » ولاييداً تطبيق الكلمة بأى تعريف 


صررى ؟ وبالأحرى ظهرت فروع المعرفة المنوعة على نحو مستقل » وكان كل 
فرع منها استجابة الحاحة حزئية29 , 


لط له 08معلء5 لداعه5 عه متلءمهاعتومى لقممتاممعام1 5066" .1717.0 بتانقتاكيدة (1) 
.7 .اولار1968 ,كمعوظ م116 16 نك لزنهم 11ر0 هق انعد 16 ,كللأ5 . بتك تيور 
7 2 ,لامآ (2) 
عللر16 اهلا ممنانمظ 611 نوه امسطامه 7" نال عممماء5 06 متفعم اه بوم 1 01011 2/16 (3) 
5 اك 4 ,معكاعننة:1 532 5أنام[ 51 علرم لم81 (لمتحوه© علم80 التط- بجوم 
.2109 
5 


1- فرع من الدراسة تلاحظ فيه الوقائع وتصدف » وتصاغ فيه القوانين الكمية ويم 
التنبت منها ؟ ويستلزم تطبيق الاستدلال الرياضى وتحليل اللعطيات على الظواهر 
الطبيعية(١),‏ ش 


و الشىء المنظم فى المعرفة المتحمّق منها » ويتضمن امناهج التى يتم بها تقديم هذه 
المعرفة والمعابير التى عن طريقها يبر صدق المعرفة » وتتضمن الكلمة القديمة 
الفلسفة الطبيعية - تأمل العمليات الطبيعية » ولكن العلم الحديث يتضمن دراسة 
الطبيعة والتحكم فيها در ماتكون - أو ينبغى أن يكون - مفيدا للجنس 
البشرى0() . 


4- بال واسع من المعرفة الإنسانية » يكتسب بواسطة الملاحظة والتجربة » ويم 
توضيحه عن طريق القواعد والوانين والمبادئ والنظريات والفروض » ونئات 
العلم الواسعة ثلاثة هى : العلوم الفيزيائية (مفل الفيزياء » الكيماء » الجيولوجيا 
وعلم الفلك) » والعلوم البيولوحية (مثل علم النبات » وعلم الحيوان والكيمياء 
الحيوية) والعلوم الاجتماعية (مشل الاقتصاد والأنشروبولوجيا وعلم الاحتماع) 
بالإضافة إلى الرياضيات التى إن لم تعتبر كعلم بذاتها » فإنها تعتير أداة أساسية 
للعلب9؟ . 

ويتبين لنا من حلال هذه التعريفات عدة أمور منها : 

. الجمع بين العلم من حيث هو نظرية ومن حيث هو تطبيق‎ -١ 
ادمع بون:العلم من حيث هو منهج للبحث وسن حيث هو مضمون‎ 
' ٠. معرفى‎ 
. و3 التوكيد على العلم بمعناه الطبيعى‎ 
. أن العلم أخص من المعرفة‎ -5 
717 وقد يتأثر الكثيرون بالمفهوم الغربى فى العلم » ففى المعجم الوسيط (ج؟/ص؟‎ 


,16365" لقع نتصاعع!' له عكلتاضع1ء5 2ه نقدهناء اط [أنل] - ادع عك/1 : (لع) ,[10.1 ,معقلومضا (1) 
.1974. معدا ضر 5311 ,كتناه1 ,أى , عأكملا بجعل!, لإمدمتازم) عامه8 11011 عجر 0 ملز 

عآتملا بجع[ ,لمدوطولائآ لمعتاتمكهاتطظ ,ععمعك5 06 'زنقمتاءا. عماعنمن) عتمدم1 بمنسزمه0 (2) 
. 2437 ,1959 

/تاع11 . ع0[ , كقاتطاكتاطنظ مععط بععمعاء 5‏ 2ه بومممنءاط عداعده) 16 ماأعامكا1 ,لمعا رن 
,199 .1985 , علرملاآ 
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الصادر عن مجمع اللغة للصرى فى الستينات) : يطلق العلم حديثا على العلوم الطبيعية التى 
تحتاج إلى تحربة ومشاهدة واختبار » سواء أكانت أساسية كالكيمياء والطبيعة والفلك 
والرياضيات والنبات والحيوان والجيولوجيا » أو تطبيقية كالطب والهندسة والزراعة والبيطرة 
وما إليها . 


ش وقال د. توفيق الطويل (قضايا من رحاب الفلسفة » والعلم دار النهضة العربية » 
القاهرة ١945‏ » ص78 »١‏ ص75١)‏ . 


20 "يراد بالعلم فى معناه الواسع الفضفاض أى فرع من فروع المعرفة البشرية يُجرى على 
نهج ونظام . أما.معناه الاصطلاحى الضيق فيراد به العلم الطبيعى أى علم الفيزياء وما تفسرع 
عنه من علوم تشاركه فى مناهجه التجريبية فهذا من تأثير اللفاهيم الغربية على اللفكرين 
والكتاب ولو أن أخدا من أهل التراث اطلع علئ ذلك لقال : قد يطلق العلم ويراد به العلم 
التجريبى لكن لا ء لأته عند الإطلاق يفهم منه ذلك ولكن لأن أل فيه للعهد والمعهود عند 
المستخدمين لهذا اللفظ من طبقات التجريبيين هو العلم التجريى وماعهد عند طائفة أو 
طرائف ليس بأولى مما عهد عند غيرهم (ولاتزال مساحات كبيرة من استخخدام لفظ العلم فى 
العربية فى العصر الحديث يراد به غير العلم التجريبى ما يسبب اضطرابا شديدا فى التفاهم 
بين طوائف المثقفين المختلفة حول مدلول هذه الكلمة . 

كذلك القول بأن معناه الاصطلاحى ... إِلخ » مع استخخدام أسلوب القصر مصادرة 
على مصطلحات الغير فى لفظ العلم » وقد كان يمكن تقدير قيد الحيثية أى معناه 
الاصطلاحى من حيث اتفاق العلماء التجريبين لولا أنه استخدم أسلوب القصر كأنه يريد 
أن لا يمعل علما إلا العلم الطبيعى وماعداه ليس بعلم . 

ومن الغريب أن هذا المفهوم الغربى تطرق إلى استعمال المثقفين منا وأصبح استعمال 
كلمة العلماء قاصر على المشتغل بعلوم التجريب حتى تم الخلط أيضا بين مصطلح العقّل 
والحس فأصبح المقصود بالعقل هو التجريب الحسى وذلك على يد محمد فريد وجدى » 
وتوفيق الحكيم » وعباس العقاد فى بعض استعمالاته وسلامة موسى وغيرهم . وعلى ذلك 
«فالخارج عن نطاق الحس خخارج عن نطاق العقل والعلم جميعًا . ويلزم من هذا عند التدبر 
إنكار المعجزات وهى نحوارق للعادات الحسية وإن كان العمل يتصور وقوعها فهى مخالفة 
للحس لا للعقل . وعليها بنى الإيمان بالرسل فى لب المسلمين وإنكارها يقطع الطريق على 
إثبات الرسل وأصبحت أيضا مباحث اليتافيزيقا فى الفلسفة والتى فيها وحود الإله» 
لخروجها عن الحس نخخارحة عن نطاقة العلم » فهى مسائل غير علمية ومن هذا القيل ألف 
زكى بحيب محمود خرافة اميتافيزيقا » وقد وصل هذا التأثير عند بعض المثقفين إلى مستوى 


لمكن 


يثير الاستفهام والدهشة فيقول حافظ محمود (بعض ألقابنا السياسية الأسبوعية » عدد لا 
٠‏ لايولية ١5171‏ ص7) : إن الشيوخ يسمون أنفسهم ويسميهم عامة الناس عندنا بالعلماء 
والذى أفهمه ويفهمه للتعلمون جميعا أن العلم فى الحاضر شىء والدين شىء آخر » لهذا 
ترانى ما قرأت قوطهم "هيئة كبار العلماء" إلا طربت فى تفسى لأولٍ وهلة فظنا منى أثتى 
سأكتشف تحت هذا العنوان "باستور" أو “عراف زوق ' حديدا من المصريين » ولذلك 
أتمنى أن يضاف إلى اسمها كلمة صغيرة هى "الدينيين" 


بيروت - القاهرة » ١-ص١٠8١)‏ عن معنى العلم حديثا ومعناه عتد المسلمين ليها . 
الفرق بين المعنى الذى كان والمعنى الذى استحدث هو - كما قلت كالفرق بين 
مر ا لر رار ا ْ 
ال ومن من باعل واد سل ف ع لدات: 
--60 
0000 
سواء أكانت يقينية أم غير يقينية .. 1 0ه 
يمكن عرض للذهب التجريى والذهب لعقلى : افر الغربى معاء.إذ أن كلا 
جالست مق جات الزة الذين تزلفماا مها الي - من لناحية الصورية - - فى أية عملية 
كاملة من عمليات البحث » فالمذهب التجريى بشتى صوره قد أصر على ضرورة المادة 
المدركة بالنس فى تحصيل المعرفة » على حين أن المذهب العقلى كما عرفناه فى التاريخ » قد 
ذهب إلى أن المادة العقلية وحدها هى التى يمكن لها أَنْ تزودنا بالمعرفة .ععناها الكامل(© , 
ومن الملاحظ أن فلاسفة الإسلام قد تفادوا هذا الخطا المنهجى فى بحث المعرفة » فهم 
لم يقفرا موقف المذهب العقلى فى زعمه بأن العقل وحده هو القادر على أن يمدنا بالمعرفة 
التامة : ول يقفوا موقف المذهب التجريبى فى زعمه بأن المادة المدركة بالحواس هى مصدر 
المعرفة » وإنما جمعوا بين هذين المذهبين » بل أضاف الفارابى إلى حانب الطريقة التجريية 
الحسية » والطلريقة العقلية فى المعرفة طريقة ثالئة هى التنسلك أو التصوف . 


.!ل81-ا/الؤ١ص حون ديوى : المنطق , نظرية البحث »ء الطبعة الثانية » دار المعارف ء القاهرة كككل‎ )١( 
55/ 


فمن نافلة القول أن نقول إن العلم التجريبى أو الحسى كان داحلا فى إطلاقات العلم 
عند المسلمين من قرون طويلة » وإنه إن كان ثمة تغير -لاتطور- فى استخدام لفظة العم 
فإنغا هو فى كثرة أو قلة للستخدمين لهذا الإطلاق أو لذاك . 
العلم مفهوم أساسى فى الإسلام : 

يكتسب العلم منزلة سامية فى الاسلام قد لاندانيها منزلة » إذ أن أول مانزل من 
القرآن الكريم هو توله تعالى : «إاقرأ باسم ربك الذى خلق * خلق الإنسان من علق »* 
اقرأ وربك الأكرم + الذى علم بالقلم * علم الإنسان مالم يعلم» (العلق١-5)‏ وهذه هى 
أول صيحة تسمو بقدر القلم » تنوه بقيمة العلم » وتعلن الحرب على الأمية الغائلة وتجعل 
اللبنة الأولى فئ بناء كل إنسان عظيم أن يقرأ وأن يتعلم . 

وسما الله عز وجل بدرجات العلماء حتى قرنهم بنفسه وملائكته فى الشهادة 
برحدانيته والإقرار بعدالته » قال تعالى : «إشهد الله أنه لا إله إلا هو والملائكة وأولو العلم 
قائما بالقسط لا إله إلا هو العزيز الحكيم4 (آل.عمران:8١)‏ . ولاغرو فأنى للعقول 
الكليلة والمعارف الضيقة أن تدرك جلال الكبير المتعال » بل لما كان ضيق الأفق لايدع 
للإبمان امتدادا ولاللإحسان منفذاء قال الله عز وحل «إوتلك الأمغال نضربها للناس 
ومايعقلها إلا العالمون؟ العسكبوت » وبين أن الضمير الدافع إلى في للرقتي هه 
الحريص على رضائه هو ضمير العالم الستئير #أمن هو قانت آناء الليل ساجدا وقائما 
يحذر الآخرة ويرجو رحمة ربه قل هل يستوى الدين يعلموت والذين لايعلمون إنها يتذكر 
أولو الألباب» (الزمر: 5) , 

ومن ثم جمع الله تعالمى بين العلم والإبمان ليدل على اتحادهما وامتزاحهما وعدم 
تنافرهما لأن أفضل ما اكتسبته النفرس وحصاته القلوب ونال به العبد الرفعة فى الدنيا 
والآخرة هو هو العلم والإيمان » على حد تعبير ابن القي2'0 وهذا فرق الله بين العلم والإبمان فى 
قوله تعالى : لإوقال الذين أوتوا العلم والإيمان لقد لبتم فى كتاب الله إلى يوم البعث» . 
وقال تعالى :لإيرفع ا لله الذين آمنوا منكم والذين أوتوا العلم درجات» . 

هذا فيما يتعلق .منزلة العلم قى القرآن . أما منزلة العلم فى السنة المطهرة ؛ نقد 
لوا ات جره ااا يماي اسيل لكاي وكات ارين ررد يعوا لب 
النحو الإآتى 

-١‏ ني م أحمل على ولي فيكم ااا أريد أ أغثرلكم على ماكان سه 


ولا أبالى» حديث قدسى رواه الطيرانى 
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- ررفضل العلم نخير من فضل العبادة) البزار. 
(رفضل قليل العلم حير من كثير العبادة» الطبرانى . 
4- «فضل فقيه واحد أشد على الشيطان من ألف عابد» التزمذى . 
ه- ررقال رسول الله مره يا أبا ذر لأن تغدو فتعلم آية من كتاب الله خير للك من 
أن تصلى مائة ركعة » ولأن تغدو فتعلم بابا من العلم عمل به أو لم يعمل به خير 
لك من أن تصلى ألف ركعة) ابن ماحة . 
1- "مثل ما أتانى الله به من الهدى والعلم كمثل الغيث الكثير أصاب أرضا فكان 
منها ننية قللت الماء فأنبتت الكلا والعشب الكثير وكانت منها أجحادب أمسكت 
الماع فنفع | لله بها الناس فشربوا منها وسقوا ورعوا وأصاب طائفة منها أخرى إنا 
هى قيعان لاتمسك ماء ولاتتبت كلا فذلك شل من فقه فى دين الله ونفعه 
مابعننى | لله به فعلم - وعلم » ومثل من لم يرفع بذلك رأسا ولم يقبل هدى الله 
الذى أرسلت به " مسلم , 
ويتضح لنا من خلال هذه الآيات وتلك الأحاديث كم هى رفيعة مكانة العلم فى 
الإسلام فطبيعة الإسلام تفرض على الأمة التى تعتنقه أن تكون أمة متعلمة ».ترتفع منها نسبة 
المتقفين » وتهبط أو تنعدم نسبة الخاهلين » وذلك لأن حقائق هذا الدين من أصول وفروع- 
لسيت طقوسًا تنقل بالإرث أو تعاويذ تشبع بالإيحاء وتنتشر بالإيهام » كلا إنها حقائق 
تستخ رج من كتاب حكيم » وسنة واعية » وسبيل إخخراحها لايتوئف على القراءة ابحردة بل 
لابد من أمة تتوافر فيها الأفهام الذكية والأساليب العالية » والآداب الكرعة(23 , 
مصادر العلم من منظور إسلامى : 

لكل حضارة محور تدور حوله وحور حضارتنا- الحضارة الإسلامية هو النص بشقيه 
الكتاب الكريم والسنة الشريفة » فقضيتنا أو هدفنا خدمة النص على أى حو كانت الخدمة . 

وإذا احتل النص هذه المرتبة عندنا فلابد أن يد فيه منهجنا فى العلم والمعرفة وماهى 
مصادره وحدوده » فالنص فى نفسه مصدر للعلم بل ولنهج العلم . 

وتكائرت الشواهد من النص على اعتبار أحكام العقل والحس كمصدرين للعلم مع 
إيضاح مدى كل منهما وأين يقفا فوضع النص الضوابط التى تكفل استخدام العقل 
الكتابات فى معالجتها فلا نطيل بذكرها . 
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من طرق التعلم فى القرآن الكريم والسنة المطهرة : 

-١‏ المتابعة للمعصوم : لإلقد كان لكم فى رسول الله أسوة حسنة لمن كان 

يرجو الله واليوم الآخر وذكر الله كثيرا الأحزاب 7١‏ . 

7- التجربة العملية واحاولة والخطأ : فقد أشار النبى عله إلى أهمية تسل فين 
التحربة العملية فى الحياة فيطبق ذلك علينا فعن طلحة بن عبد الله رضى الله عنه قال : 
"مررت مع رسول الله عله بقوم على رؤوس النخخل » فقال " ماذا يصنع هؤلاء ؟ فقالوا 
يلقحونه » يجعلون الذكر فى الأتى فيتلقح » فقال رسول الله عه : وما أظن يغنى ذلك 
شيئاً" قال : فأغخيروا بذلك فتركوه » فأخبر رسول الله مده , تقال : إن كان ينفعهم ذلك 
فليصنعوه » فإنى إنما ظننت ظنا» فلا تؤاخحدونى بالظن » ولكن إذا حدثتكم عن الله شيئا 
فخذوا به » فإنى لن أكذب على الله عز وجل » (صحيح مسلم بشرح النووى » كتاب 
الفضائل » جه ١‏ » ص7١١-11١)‏ وفى رواية أخرى قال : أنتم أعلم بأمور دنياكم" 
وقول الرسول : ((إن كان ينفعهم ذلك فليصنعوه )) وقوله كذلك "انتم أعلم بأمور 
دنياكم' "إنما يشير إلى تعلم الإنسان عن طريق التجربة العملية استجابات جديدة لمايقايله من 
مواقف جديدة » وحلولا لما يجابهه من مشكلات فى حياته العملية . وإلى هذا الدوع من 
التعلم عن طريق التجربة العملية أو الحاولة والخطأ يشير القرآن بقوله : 

لإيعلمون ظاهرا هن الحياة الدنيا وهم عن الآخرة هم غافلون4 الروم : /اويقول 
القرطبى فى تفسير " يعلمون ظاهرا من احياة الدينا" يعنى أمر معاشهم ودنياهم : متى 
يزرعون ومتى يحصدون » وكيف يغرسون وكيف ينبتون217 . 

- التفكير : ويتعلم الإنسان أيضا عن طريق التفكير » فحينما يفكر الإنسان فى 
حل مشكلة معينة » فإنه يقوم فى الواقع بنوع من امحاولة والخطأ ذهنيا .... والمناقشة والحوار 
واستشارة أهل الرأى من العومل النى تساعد على توضيح التفكير ما يردى ل الاهتداء إلى 
الحق والوصول إلى حلول سليمة للمشكلات التى تبحث . ولقد حث القرآن على الشورى 
#إوالذين استجابوا لربهم وأقاموا الصلاة وأمرهم شورى بينهم وما رزقناهم ينفقون # 
(الشورى )١/:‏ «إوشاورهم فى الأمر» (آل عمران : )١59‏ واستخخدم القرآن أسلوب 
المناقشة والحوار مع امشركين وساق لهم الأدلة العقلية التى تنبت بطلان عبادتهم للأوثان بغية 
إثارة تفكيرهم فى أمر آلحتهم وبهدف إتداعهم بحقارتها وعجزها حين يتضح لهم عدم 
جدارتها بالألرهية قال تعالى : «إأيشركون هالايخلق شينا وهم يخلقون ولايستطيعون هم 


. د. محمد عثمان يماتى - القرآن وعلم النفئس » صه‎ )١( 


نصرا ولا أنفسهم ينصرون * وإن تدعوهم إلى الهدى لايتبعوكم سواء عليكم أدعوتّوهم 
أم أنعم صامتون * إن الذين تدعون من دون الله عباد أمثالكم فادعوهم فليستجييوا لكم 
إن كنتم صادقين * ألهم أرجل بمشون بها أم هم أيد يبطشون بها أم لهم أعين ييصرون بها 
أم لهم آذان يسمعون بها قل ادعوا شركاءكم ثم كيدون فلا تنظرون4 (الأعراف 151- 
6 . 

تصنيف العلوم فى الفكر الغربى والإسلامى : 


حاول الفلاسفة تصنيف العلوم ليبينوا التشابه بين موضوعاتها ومناهجها »ومن 
التصنيفات القليمة للعلوم تصنيف أرسطو الذى ذهب إلى أن عقولنا تطلب العلم للاطلاع أو 
الإبداع أو الانتفاع » ولذلك انقسمت العلوم بحسب هذه الغايات الشلاث إلى علوم نظرية 
(كالرياضيات والطبيعيات) وعلوم شعرية (كالبلاغة والشعر واللمدل) وعلوم عقلية 
(كالأحلاق والاقتصاد والسياسة)(© . 

ومن التصنيفات الحد يشة تصنيف "'ييكر ن 1 وتصنيف "امي" وتصنيف "أوحست 
ا ويشتق التقسيم الدقيق للعلم الإنسانى عند بيكون من اللكات العقلية الضرررية 

لتحصيل العلم وهى ثلاث : 

ا دي ا ره 

7- المخخيلة وموضوعها علم الشعر . 

8- ملكة الإدراك وموضوعها نظرية المعرفة أو الفلسفة0). 

أما تصنيف أمبر فهو مبنى علىالموضوعات التى تتناولها العلوم وهى قسمان : العلوم 
الكونية وموضوعها المادة » والعلوم العنوية وموضوعها الفكر وآثارها ء ولكل من هذين 
القسمين الكبيرين فرو ع كثيرة مختلفة("© . 

أما أوحست كونت فإنه يقسم العلوم إلى ستة أقسام أساسية وهى 


(1) د. جميل صليبا : للعجم الفلسفى ؛ جدلاص١١٠‏ . 

(1) د. قيس هادى أحمد ؛ نظرية العلم عند فرانسيس ييكون » الطبعة الثائية » دار الشروق الثمّافية العامة » بغداد » 
ص17797. 

() د. جميل صلييا : للرجع للذكور » ص١ ٠١‏ . 


-١‏ علم الرياضيات ”- علم الفلك علم الفيزياء 
4- علم الكيمياء ه- علم الحياة "- علم الاجتماع 
وقد رتب العلوم على هذا النحو طبقا للمبادئ الآتية : ميدأ ازدياد التعقيد وتناقص 
التعميم » مبدأً التعلق والاستقلال النسبيين » مبدأ النشؤ التارينى ومبدأ التعله0 . 
أما مفهوم العلم.معناه الحالى فى الفكر الغربى فإنه ينقسم إلى فئات ثلاث هى : 
-١‏ العلوم الفيريائية مثل الفيزياء والكيمياء والجيولوجيا وعلم الفلك . 
7- العلوم البيولوجية مثل النبات وعلم الحيوان والكيمياء الحيوية . 
“ا العلوم الاجتماعية مثل الاقتصاد والانثروبولوجيا وعلم الاجتماع . 
بالإضافة إلى الرياضميات بوصفها أداة أساسية للعلم . 
هذه إشارة موجزة إلى تصنيف العلوم فى الفكر الغربى » أما ما يتعلق بتصنيف العلرم 
فى الفكر الإسلامى فإن الترحانى يورد عدة تقسيمات للعلوم فيقرل ينقسم العلم إلى 
فسمين : قديم وحديث » فالقديم هو العلم القائم بذاته تعالى و لايشبه بالعلرم اخدثة للعباد . 
والحديث ينقسم إلى ثلاثة أقسام بدهى وضرورى واستدلالى . 
- فالبدهى مالا يحتاج إلى تقديم مقدمة كالعلم بوجود نفسه . وأن الكل أعفلم من 
الجرء . 
- والضرورى مالا يحتاج إلى تقديم مقدمة كالعلم الحاصل بالحواس النمس . 
- والاستدلالى ما يحتاج فيه إلى تقديم مقدمة كالعلم بنبوت الصانع ورحدرث 
الأعراض 29 , 
وذهب ابن سينا إلى أن العلوم نظرية وعملية » وأن كل قسم من هذين القسمين 
ينقسم إلى ثلاثة أتسام » فأقسام العلوم النظرية هى العلم الرياضى والعلم الطبيعى » والعلم 
الإلى » وأقسام العلوم العملية هى : الأخلاق » وتديير المنزل وتدبير المديئة90© . 


أما الإمام أبو حامد الغزالى فالعلوم عنده قسمان : شرعية » وغير شرعية » والشرعية 
ما استفيد من الأنبياء ولايرشد العقل إليه ولا التجربة ولا السماع . 


. للرحع السابق » الصفحة نفسها‎ )١( 
. الشريف اللحرحانى : التعريفات ع 7861 اه- 1578 ؛ ص15‎ )7( 
. ٠١١ص‎ » (؟) د.جميل صلبيا » للرحع للذكور‎ 


كن 


والعلوم التى ليست بشرعية تنقسم إلى ماهو محمود ؛ وماهو مذموم وماهو مباح . 
-١‏ فاحمود : ماترتبط به مصالح أمور الدنيا كالطب والمساب » وهذا ينقسم إلى 
ماهو فرض كفاية وماهو فضيلة أما فرض الكفاية كل علم لايستغنى عنه فى قوام 
أمور الدنيا كالطب فهو ضرورى لبقاء الأبدان وكالحساب لأنه ضرورى فى 
المعاملات وقسمة المواريث والوصايا وغيرها وكذلك الفلاحة والحياكة . 
أما ماهو فضيلة لافريضة فالتعمق فى مسائل الحساب والطب . 
1- وأما المذموم فعلم السحر والطلسمات وعلم الشعبذة والتلبيسات . 
“1 وأما المباح فالعلم بالأشعار التى لاسخحف فيها وتواريخ الأخبار وماتيجرى مجحراه 
وأما العلوم الشرعية فكلها محمودة() . 
وهذه النظرية تدل على أن مفكرى الإسلام أولوا العلوم غير الشرعية أهمية العلوم 
الشرعية » فهى علوم البحث فيها فرض كفاية » والتعمق فيها محمود وفضلية . وهذه الأهمية 
لتلك العلوم منبعها التصور الإسلامى الصحيح الذى جاء من أجل سعادة الإنسان فى الدنيا 
والآخرة » بل إن علم الفقه من أوله إلى آخره يتعلق فى أغلبه.مصالح الناس فى الحياة الدنيا . 

وهذه التقسيمات إنما هى من -حيئيات متعددة فاخحتلافها اختللاف تنوع تماد وإذا 
انتقلنا إلى ابن القيم وحدناه يقول : 

العلم نقل صورة المعلرم من الخارج وإثباتها فى النفس » والعمل نقل صورة علمية 
من النفس وإثباتها فى الخارج . فإن كان الثابت فى النفس مطابقا للحقيقة فى ننسها فهر 
علم صحيح » وكثيرا ما ينبت ويتراءى فى النفس صور ليس لها وحود حقيقى فيغلنها الذى 
قد أثبتها نى نفسه علما » وإنما هى مقدرة لاحقيقة لها » وأكثر علوم النناس من هذا الباب 
وماكان فيها مطابتا للحقيقة فى الخارج فهر نوعان : 
وأمره ونهيه . 

ونوع لاتخصل للنفم به كمال » وهو كل علم لايغير الجهل به فإنه لايتفع العلم به » 


0 النبى صلى الله عليه وسلم يستعيذ باللّه من علم لاينفع » وهذا حال العلوم الصحيحة 
بقة التى لايضر اللحهل بها شيئا » كالعلم بالفلك ودقائقه ودرحاته وعدد الكواكب 


. أبو حامد الغزالى : إحياء علوم الدين » مصطفى البابى الحلبى » 1514 ؛ ماجحا ء ص59‎ )١( 
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ومقاديرها والعلم بعدد الحبال وألوانهها ومساحتها » ونمو ذلك » فشرف العلم بسب 
شرف معلومه وشدة الحاحة إليه وليس ذلك إلا العلم بالله وتوابع ذلك20 . 

وإذا كان ابن القيم يخصر معنى العلم فى العلم با لله وتوابع ذلك » ويهون من شأن 
العلوم الأخرى فلعله ينبه إلى نقطة هامة وهى القصد والنية » لأن العالم فى الأمور الدنيوية لر 
كان القصد مرن:علمه العلم با لله وابتغاء مرضاته لاكتملت بذلك نفسه » ولذا نرى ابن القيم 
يركز على نقنطة قصد وحه الله تعالى وعدم قصد الدنيا وامخلق أياً كان هذا النوع من العلم 
إذ يقرل : "وأما العلم ذآفته عدم مطابقته لمراد الله الديبى الذى يبه الله ويرضاه » وذلك 
يكون من فساد العلم تارة ومن فساد الإرادة تارة » ففساده من حهة العلم أن يعتقد أن هذا 
العلم مشروعا فيظن أنه يتقرب إلى الله بهذا العمل ولم يعلم أنه غير مشروح وأما فساده من 
حهة القصد فإنه لايقصد به وحه الله والدار الآخمرة » بل يقصد الدنيا والمخنلى » وهاتان 
الآفتان فى العلم والعمل لاسبيل إلى السلامة منهما إلا.كعرفة ماجاء به الرسول فى باب 0 
وللعرفة » وإرادة وه الله والدار الآحرة فى باب القصد والإرادة فمتى خلا من هذه المعرفة 
وهذه الإرادة فسد علمه وعمله9) . 

وفى هذا تأكيد لأن جميع العلوم على انختلافها كانت عتد المسلمين سلخدمة النص فهو 
تحور حضارتهم التى بها عزوا وسادوا . 
شمولية معلى العلم : 

اذا اتتقلدا من الغزالى القديم وابن القيم إلى الغغزالى الحديث »ء لرأينا النظرة الأكثر 
وضوحاً لأنه يتحدث بلغة العصر ء وما يتفق مع ماوصل إليه هذا العصر من العلوم الخجذيدة 
ومن حاحة البشرية إليها وخخاصة المسلمين فنزاه يقول : "والعلم الذى يقبل عليه المسلم ليس 
علما معينا محدود البداية والنهاية فكل مايو سع النظر ويسزرع السدود أمام العقل الفهم إلى 
المزيد من ١ن‏ الجافاة »ركز ارقم علا انان اعرد : ستول لا كه 

والادراك » و كل مايتيح له السيادة فى العالم والتحكم فى ثواه ء والإفادة من زتائره المكنونة 

ذلك علم ينبغى ينبغى التطلع والتضلع فيه » وشبب على المسلم أن يأخذ بهم منه وهذا الشمول 
دلت عليه الآيات والسنن » ذأما الأحاديث للشيرة إل التزود من العارف أيا كانت فكديرة 
منها : 


. "من سلك طريقا يلدمس فيه علما سهل الله به طريقا إلى اللحنة" مسلم‎ -١ 


. ابن قيم الجرزية : الفوائد ؛ ص86284‎ )١( 
. امرحم السابق » ص89‎ )1( 


- "إن الله وملائكته وأهل السموات والأرض حتى التملة فى جحرها » وحتى 
الحوت فى حوف البحر ليصلون على معلم الناس اللنير" التزمنى(2 . 

ويكضى الكاتب فى هذا الاتجاه مدللا على شمولية العلم دون تخصيه فيقول : 

ومن المخنطأ أن نظن أن العلم الحمرد هو دراسة الفقه والتفسير وماشابه ذلك من 
الفنون فحسب » وماوراءها فهو نافلة يزديها من شاء تطوعا أويتركها » وليس عليه من 
حرج هذا نحطأ كبير فإن علوم الكون والحياة ونتائج البحث امتواصل فى ملكوت السموات 
والأرض لاتقل خخطرا عن علوم الدين الحضة » بل قد يرتبط بها من النتائج مايبعل معرفتها 
أولى بالتقديم من الاستبحار فى علوم الشريعة وحسبنا أن القرآن الكريم عندما نوه بفضل 
العلم وحلال العلماء إنما عنى العلماء الذين يعرفون عظمة الخالق من عظظمة اللذلق » وإتما عنى 
العلم الذى ينشأ من النظر فى التبات والحيوان و شئون الطبيعة الأخمرى297 قال تعالى : يللم 
تر أن الله أنرل من السماء ماء فأخرجنا به ثُرات مختلف ألوانها ومن الجبال جدد بيض 
وحمر مختلف ألوانها وغرابيب سود ومن الناس والدواب والأنعام مختلفا ألوانه كذلك إنا 
يخشى الله من عباده العلماء إن الله عزيز غفور) (فاطر لاا . 

وعلى هذا تكون نظره القرآن على أن علوم الحياة مساوية لعلوم الآخرة فى خدمة 
الدين وبّعلية حقائقه كل ما هنالك أن الأمر يعود فى الإسلام إلى النية والقصد كما أسافنا 
عن ابن القيم "وليست دراسة الحقوق والقضاء أشرف فى ذاتها من دراسة الطب مغلا » ولو 
بلغ صاحبها مبلغ أبى حنيفة . وإئما يرمح الرحل صاحبه فى علم .مقدار ما يسخر هذا العم 
لنفع الناس ابتغاء وجه الله » وانتظار مالديه من مفرية"29) , 

بالإضافة إلى ذلك » فليس للعلم وطن نخاص » ولايتفرد به حيل بعينه » ولو تقادا 
البصر إلى مصادر المعرفة الى عمت العالم قديما وحدينا لوجدنا مشابع العلم كالسحب 
السيارة فى الفضاء لاتحتبس فى أنق ولاتجتكرها قطرء وكم من أمة عالمة أعقبت جهالا » 
وكم من أسلاف جهال نسلوا الهرة والحاذقين وقد كانت أوروبا قبل بضعة قرون تغخص 
بالصم البكم الذين لايعرفون شيئا » وهى الآن تهيمن على أصحاب الحضارات القليعة ؛ 
والسلم مكلف بارتياد المواطن ليل العلم من أى يد ومن أى بلد(ة) . 


, محمد الغزالى : خلق للسلم ص73175-778‎ )١( 
,7 ا مرحم السابق ص75‎ (220 

(5) المرججع السابق ص +54 . 

(4) المرحع الساب ص ص 1141-7417 , 


لمحة تاريخية عن المنهج التجريبى : 

ازدهر العلم العريى الإسلامى فى عصر الإسلام الذهبى الذى أمتك من المقرن النامن 
حتى القرن النالث عشر لميلاد السيح » وذلك لآنه نشأ فى بيئة ثقافية موانية » وتتمشل على 
حد تعبير سارتون -فى #ماحة الدين الجديد- وبساطته واعتداله » ومرونة اللغة العربية , 
٠‏ تمكنها من أن تكون لغة معرفة ومنطق » وقد استمرت تلك اللغة لمدة قرون طويلة لغة 
علمية0١),‏ : 


ولتقد أثر العلم العربى الإسلامى على العلم الأوروبى فى العصور الوسطلى أعظم الآثر 
إذ اتصل العرب بالغرب عن طريق الغزوات لبلاد الروم وفتح الأنلس » ثم ما لبغت الصلة أن 
وثقت أثناء الحروب الصليبية بعد طول احتجاز العرب للغرب خلف حدودهم وكان لذلك 
تأتيره القوى على مفكرى الغرب كما هو الحال عند روحر بيكون الذى كتب العلم الكبير 
<نالمع 19 ونام0رفيها يتضح تأثره بكتابات ابن الميئم فى علم البصريات وهو أول من نبه 
الأوروبين لأهمية منهج التجرييى على نحو ما أكد " بريقرلت" فى كتابه 4ه ودكلم/( 
'تافسقتسلل!] قائلا بأن ماندعوه بالعلم قد ظهر في أرروبا نتيجة لروح جديدة فى البحث 
ولطرق جديدة فى الاستقصاء عن طريق التجربة والملاحفلة والقياس » ولتعطلور الريائيات 
فى صورة لم يألفها اليرنان » وهذه الروح وتلك المناهج قد أدخحلها العرب على العام 
الأوروبى2؟»2 ولكن هذه البيئة الإسلامية العربية تغيرت مما تأدى إلى اغصار دور العلم على 
حين بدأت تظهر معالم العلم الحديث . 

وقد يفصل بعض الباحثين بين عصر النهضة والثورة العلمية على أساس اعشلاف 
العناصر الثقافية التى أدت إلى كل منهما » فالأولى كانت استلهاما للآداب القديمة ؛ بينما 
كانت الثانية تمردا على الفكر القديم . غير أثنا نعتقد أنهما كانتا وحهين لعصر واحد. فقد 
برزت أوضاع ثنافية حديدة غيرت معها وحه الحياة فى الجتمع الإقطاعى السابق وكان 
أهمها نمو التجارة وظهور الطبقة البورجوازية الحديدة » وفلهرت تبعا لذلك تعسورات وقيم 
جديدة سيطرت على الفكر والعمل » فاستبدل بلمثل الأعلى لعالم العصر الوسيط» الشعيف 
الارتباط ببعضه ء والعامل -لخدمة الله والإنسان بإرشاد سلطة الكنيسة الروحية » استبدل به 
مثل أعل آخخر قوامه دولة قومية مستقلة -ومنشأة الثقانات القومية نشأ جمهور "علمانى" 


)١(‏ حورج سارتون ء العلم الإسلامى فى كتاب الشرق الأدئى جتمعه وثقافته » تحرير كويار يونج » ترجمة د. عبد 
الرحمن أيرب ء دار النشر المتحدة ء القاهرة 14217 م1140-1178 . 
(؟) د. على سامى النشار : منهاج البحث عند مفكرى الإسلام ؛ دار المعارف »ء الثاهرة 214135 ص5,14 . وانظر 
أيضا د .صلاح قنصرة » فلسفة العلم » دار الثقافة للطباعة والنشر ء القاهرة : 4ؤاءص7١7١.‏ 
حملن 


كبير تول اهتمامه عن الدين مصدرا للفكر والعمل . وكان لابد له من مصادر أخمرى 
يقتزف منها فنه وعلمه . وكان عليه قبل أن يحول وجهة نظره نمو مصادره الأخرى أن يشق 
عصا الطاعة على مصادره التقليدية » ويعلن عصيانه لحا وقد اتفذ ذلك التمرد الإيسابى 
صورا متعددا فى عصر النهضة » فانشغل البعض بالعودة إلى الآداب القديمة وكرس البعض 
الآخر نفسه للإاصلاح الدينى » ببنما أولى غيرهم عنايته لتشييد نظرة علمية جديدة() , 


ولابد أن نشير فيما بعد إلى أن النهج العلمى بجانبيه التجريبى والعقلى قد سبق أن 
وضع العلماء العرب المسلمون أصوله قبل ذلك بكثير » ولقد أعلن كوبرنيكس وميساليوس 
ثورة العلمية الأولى بعد أن توفرت لديهم مكونات للتهيج العلمى وشروطه » ثم جساء كبلر 
وجالليلو ثم أعقبه نيوتن وظهرت الثورة العلمية الثانية مع مطلع القرن العشرين ومن أعلامها 
بلانك واينشتين . 

ومن المنهج التجريى الذى يصطنعه العلم الطبيعى - مثار جدل بين الباحثين فمنهم 
من رده إلى قدماء المصريين منذ أقدم عصور الشاريخ (مثل حورج سارتون) ؛ ومنهم من 
أرجعه إلى أرسطو خاصة وعلماء اليونان بوجه عام » ولكن حمهرة الباحثين على اتفاق فى 
أن هذا المتهمج كان اتحتراعا أرروبيا » وضع أصوله الباحئون من الغربيين فى مطلم العصور 
الحديئة » بل ترتد نشأته على وحه التحقيق إلى فرنسيس بيكون فى امخلتزا إيان القرن السابع 
عشر ... لكن استتراء تاريخ النكر يشهد بأن العرب كانوا أسبق من الغربيين إلى ابنداع 
منهج التجرييى التقليدى بكل خخطواته ومراحله » واصطناعه فى البحث العلمى الصحيح ما 
أدى إلى سبقتهم فى ابتداع العلوم الطبيعية وإقامة بنيانها؟؟ . 

وكان رواد ذلك المنهج العلمى حابر بن حيان المترفى عام 7١81م‏ وإخوان الصفا فى 
الترن العاشر والحسن بن اليثم المترفى عام ١٠١14‏ وغيرهم بمن حدودا! خطوات هذا النهيج 
ومراحله . فاهتموا بتتّد المسادر وتعليلها . والإبانة عن أطائها رمغالطاتها » ثم تحدثوا عن 
الملاحفلة ا حسية وأكدوا دورها نى دراسة الغلراهر الطبيعية وأوصوا بإحراء التجارب العلمية 
متى نيسر . 

وكان ابن النفيس المسرى يُخطع حالينوس وابن سينا مع فرط إعجابه بهما قائلا : إن 
التشريح يكذبهما » رينم نتده يقوله " ولاعلينا وانق ذلك رأى من تقدمنا أو خخالفه" 
ويعتذر البيرونى عن النقل عن الآخيرين بالغة مابلغت شهرتهم قائلا : 


(1)هم صلاح قصصرة : المرجع المذكرر ص1148-17557. 
(؟) د. توفيق الطويل : قضايا من رحاب الفلسفة والعلم ص 1517-57 , 


وثالا 


"وإلى التجربة يلتجأ مثل هذه الأشياء » وعلى الامتحان يعول.." وفطن العرب قبل 
أن يفطن امحدثون من الأوروبيين - إلى قصور الحدواس عن إدراك بعض الظواهر لفرط 
صغرها أر بعدها أو ثحو ذلك ثما يعوق ملاحظتها على الوحه الأكمل » فعرضرا قصرر 
الحواس بانتراع آلات وأجهزة تمد فى قدرتها على الإدراك » وتساعد على تُمريل النتائج إلى 
كميات عددية . ولم يفت العرب الاهتداء إلى التحربة العلمية ومعرفة دورها فى البحث 
العلمى » فلم يكتفوا.كراقبة الظاهرة وتسجيل حالتها » بل تدخملوا فى سيرها ليلاحذلوها نى 
ظروف هيئوها بأننسهم وأعدوها بإرادتهم » وأطلق حابر بن حيان على التجربة اسم " 
التدريب" وسماها ابن الهيئم "بالاعتبار" . وفطنوا فوق هذا وذاك إلى أن الغرض من هذه 
الدراسات التجريبية هو وضع القوانين العامة التى تفسر الظواهر تفسسيرا علميا » فكان هذا 
هو المنهج العلمى التقليدى الذى عرف فى أوروبا فى عصورها الحديثة وفطن إلى هذا المسبق 
كثيرون من الباحثين الغربيين من أمثال "فون كركر" و"سيديو" و"سارترن وغيره"(0 , 


)١(‏ السابق ؛ ص 777-1274 .انظر أيضا د. توفيق الطريل فى تراشا العربى الإسلامى سلسلة عالم للعرتة (/ام) 
الكريت » 6 الفصل الأرل ص/!-/ا؟ , 


امسن 


مفهوم التجديد 


د. سيف الدين عبد الفتاح 

أهمية تحديد مفهوم التجديد : 

يعتبر مفهوم التجديد من أكثر المفاهيم التى تنازعتها التيارات الثقافية والفكرية 
المحتلفة » وقد انعكس هذا التنازع على المفهوم ذانه من حيث معناه ودلالاته » وساهمت 
المعانى الغربية لهذا المنهوم بدورها فى إضافة بعد حديد إلى التنازع إذ لم يقتتصر احتلال 
المفهوم على المعنى بل تطرق هذا ليفظ ساعد على ذلك إهمال تحديد مفهومه الأصيل يما 
ينفى عنه احتلال اللفظ والمعنى يُحيث تكمن سبل مواجهة هذا الاحتلال فى المدتخل الأساسى 
الذى يكمن فى بان العناصر المنهاحية للتجديد على المستوى الفكرى » وما يعكس مسلمة 
أساسية هى أن التجديد على للستوى النظامى والحركى تَتفق أهم حهوده نظرا لعدم وضوح 
التأصيل الفكرى والنهجى لعملية التجديد من المنظور الإسلامى . 

ومن هنا تبدو أهمية دراسة هذا اللفهوم باعتباره أحد المفاهيم الكلية فى منظومة 
المفاهيم الإسلامية من حانبين أساسيين :- 

حيث يتراكم النتاج العلمى بصدد ضية التجديد باعتبارها من أهم مسائل الرأى 
دون شحاولة لنحص هذا التراكم الذى اختلطت فيه الترحهات العلمية بالانطباعات الشخصية 
ل ملسم ب لحو امه 
كثير من تلك الماوللات ا ار لا ل ل 
نصيب » لأنها افتقدت المفهوم وغاب عنها النييج فضلا عن عدم اهتمامها بالتأصيل 
وتأسيس المعيار . 

ومن هنا تبرز أهمية التعرض لبناء المفاهيم الإسلامية نخاصة وتَحقِيق الضبط امتهج 
فى الدراسات الإسلامية عامة وتقويم مداحل دراسة الوائع المعاصر فى ضوء عناصر الرؤية 
9 الضرورة العملية!!) :- 

ونى هذا الجانب يجد المثقف الملتزم نفسه فى موكف يدفع إليه دنعا لا قبل له بتجاهله 


(1) انظر فى مفهوم الشرورة العملية : د.يبيى هاشم حسن فرغل » مدخعل إلى العقيدة الإسلانية ». القاهرة : مطيعة 
طنطاء ه528١‏ ء ص١1‏ 


احلا 


بحيث يعتبر التعرض له من فروض الوثت وأولى الأولويات » محاصة أن معظم من تناول هذا 
الموضوع وهذا المفهوم (التجديد الحضارى) بالدراسة قد ادعى وصلا به وتمثيلا له . 

إن قضية التجديد من أهم القضايا الرئيسية التى تطرح على كافة المستويات : النظرية 
والنظامية والحركية » وهى على أهميتها وخحطورتها - وعلى كثرة الدراسات المتعلقة بها لا 
تزال تعانى مزيدا من الغموض وذلك لعدة أسباب أساسية :- 

الأول : أن قضية "التجديد" هى من القضايا القيمية فى أساسها » بحيث أن أى تيار 
ذكرى يعتبر نفسه ممارسا للتجديد إن لم يكن هو التجديد ذاتسه » بل وحتى أشد التيارات 
جمودا تدعى التجديد » وأكثرها تفريطا تزعم القيام.مهمة التجديد ومن ثم يشكل المصطلح 
فى ذانه بريقا » يؤدى إلى اثخراط كافة التيارات الفكرية فيه » وتعتبر ذاتها الممثل له - وريما 
الممئل الوحيد - أو على أقل الفروض هى لا ترفضه أو تعوق مسيرته . 

الثانى : يتسائد مع ذلك أنها قضية من طبيعة فكرية » وإنسانية عامة » بحيث لا تذلو 
جماعة بشرية من تصور ما لهذه العملية » فصارت من القضايا الأساسية فبى تصاعد عصر 
الايدلوحية والعقائد الفكرية والسياسية » ولذا أفردت كل فلسفة مبحنا من مباحفها أو أكثر 
لدراسة فكرة التجديد ان لم يكن بهذا السمى فتحت مسميات قريبة منها دشل : التغيير - 
التقدم - التطور- الحداثة - حركة التاريخ - تطور امجتمعات - الثورة ... الج . 

الغالث : رساهم فيهم التجديد بكونهما انغيازاً للحديد بسورة مستمرة » نى 
غموض هذا المفهوم والظواهر المعبرة عنه ؛ بحيث صور وكأنه عملية تحاوز مستمرة لوضع ما 
ومن ثم تعد مؤشرات التجديد فى فترة زمئية متقاربة غير صاللحة للتعبير عن فكرة التجحديد 
فى تطوراتها ؛ وصارت الحدود الفاصلة بين الثابت والمتغير غير واضحة المعالم إن وحدت »ء 
أو لاتوحد كلية . 

ومن ثم تبدو قضية الدراسة فى مفهومها الأساس "التجديد" تثير إشكالاً قد يستعصى 
على الحل » نخاصة إذا ما تعلق بالرؤية الإسلامية والفكر السياسى الإسلامى » وهذا القول لا 
يعبر حال عن مبالغة فى بيان مدى صعوبة البحث ولكنه يعبر حقيقة عمن ضسرورة الاهتمام 
بالمتعطلبات المنهاحية للخوض فى دراسة من مثل هذه النرعية . 

هذا للفهرم الذى يراجه أزمة حقيقية ما يبن غموض يحيط به حين طررحه والخلط بينه 
وبين مفاهيم أخرى متعددة » دون تدقيق أو تبسيط فى طريقة تناوله » يفرض تحديد ماهية 
التجديد ثبل الحديث عنه كمسامة » أولى الأرلويات » حيث إن تعديد ماهيته يترك 
انعكاسات بالضرورة فى الرؤية المنهاحية أو الإحابة على أسسئلة أخصرى تتعلق بهذه العملية 
مثل : لماذا التحديد ؟ (السبب) (والقصد) » وكيسف يكون التجديد ؟ (الأسلرب) 

لفن 


(والنهج)» وتبدو أهمية القيام بذلك - ومن خلال فقه الأسباب السابقة فى ضرورة تنقية 
مفهوم التجديد وف ما تطرحه الخبرة الإسلامية فى امتداداتها الزمنية والحركية ؛ نخاصة أن 
الباحث بحا يس ترام التى ترادف يون مفهوم التحديد وبين مصطلحات أحرى 
فضلا عن أنها محملة بالقيم فانها قد ترتبط باتّماه أيديرلوحى معين أو مذهبية نخارحة عن 
دائرة الرؤية الإسلامية وفى الغالب تتناقض معها أو تقصر عن التعبير عن كمالاتها . 

وهناك كم هائل من المفاهيم تستعصى على الحصر فى تعلقها بفكدرة التجحديد سواء 
ارتبطت بها موضحة أو مبيئة أو لطت بينها دون تمييز» وذلك نثل : 

الأصالة - اللحديد - القديم - المعاصرة - العصرية - العلمانية - التحديث - التدمية 
السياسية - المحافظة - التقليدية - التقدم - الرجعية - التغريب - التطور - الليمقراطية - 
القومية - الاغتراب - التقدم العلمى والتقنى - التصنيع - الاشتراكية - الماركسسية - 
الفورة- الحداثة - الموسسية - تمع المدنى - البدعة - الإحداث - التقليد - الاجتهاد - 
الغزو الفكرى والثقافى - الاتباع - السلف والسلفية - اليقفلة - الصحوة - النهضة - 
البععث - الإسحياء - للد - الإصلاح - لمستقبلية - اليسار واليمين - السياسة الشرعية - 
التغير - التغيير والتحول - التمدن - الرقى - الصالح المرسلة - سد الذرائع - الاستحسان- 
الإجماع - التاسخ والتسوخ ...الخ . ش 

هذه المقاهيم قد تعبر عن ناحية من نواحى التجديد أو تشكل أحد أدواته كما أن 
حانبا منها قد تنتلط .مفهوم التجديد خاصة تلك المفاهيم النابعة من الحضارة الغربية . 

وإثارة قضية الدراسة على هذا النحو تفرض التعرض للدراسات من خحلال رؤية 
نقدية لها , 
الدراسات السابقة : رؤية نقدية :- 

ليس المقصود من تناول الدراسات السابقة أن يقوم الباحث بمسح أو حصر للتأليف 
فى موضرع التجديد » خاصة أنه قد سبق الإشارة إلى تعقد عملية التجديد من حيث 
طبيعتها وتعدد المفاهيم المرتبطة أو المختلطة بها نضلا عن تعدد التوجهات حيال التجديد 
مسارا ومنهجا . 


ومن ثم كان من الضرورى تناول بخموعة من الدراسات السابقة تمثل اتحاهات ممتلفة 
فى دراسة التجديد من حيث : مضمونه » ومفهومه وأهم مصادره فضلا عن منهاحيته ؛ 
كل ذلك فى اطار رؤية نفدية ليس همها أن ترضح جوانب القصور فى تلك الدراسات 
بقدر ما تهتم بابراز أهم القضايا الأساسية والتى تعد من المستلزمات المنهاجية لدراسة 
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التجديد » وهو أمر فى حدود هذه الدراسات التى اطلع عليها الباحث لم يلق الاهتسام 
الكافى من معظمها » بل ان بعضا منها قد أهمل قضية اللنهج كلية . 

إلا أن تصنيف هذه الدراسات يجابه بصعوبتين : 

الأولى : تعدد معايير التصئيف وتداخلها » ذلك أنه يجب وفق هدف هذا البحث أن 
تكون هناك ثلاثة معايير على الأئل ؛ الاول يتعلق.مضمون عماية التجديد والثانى يركر على 
التعرض للمفهوم وطبيعة المفهوم الذى تتبناه تلك الدراسات والثالث يرتبط ,نهاجية الدراسة 
سواء تلك التى تتبعها » أو مدى اهتمامها بالمسائل المنهاجية . 

الثانية: تعدد الدراسات السابقة نفسها والذى يعود كما أشرنا فى موضوع الدراسة 
إلى أن قضية التجديد بطبيعتها من قضايا الفكر - ان صح التعبير - يُماول كل عالم مهما 
ابتعد تخصصه أن يدلى بدلوه فى هذه القضية . 

الأول : اتجاه التحدد الذاتى والتواصل مع الأصول (اتماه التأصيل) : وهذا الاتماه 
على الرغم من وعيه بعملية التجحديد ومضمونها إلا أنه بصدد الفهوم والمنهاحية » قد اتفل 
عدة أشكال ؛- 1 


- أحدها أهمل تحديد المفهرم اعتقادًا منه أن الفهوم الراد هر من الرضصوح بيت لا 
يختاج إلى مزيد من يبان وتأصيل » وحقيقة الأمر ان مفهسوم التجديد من المفاهيم الشديدة 
الغموض وأن أهماله من حانب تلك الدراسات التى تتبنى اتّماه التأعسيل فى عملية التجديد 
قد أسهم بصررة غير:مباشرة فى استمرار التلبيس بصدد هذا المفهوم بل والقضية برمتها . 

- والثانى من -حيث الاهتمام بالمنهاحية فإن كتابات نادرة قد تعرضت لهذا اللعانب 
على حو جزئى ومتفرق » بينما الأحرى قد أهملت مضية المتطلبات المنهاحية لعملية التجديد 
وم تتعرض لها بصورة مباشرة . 

- والأخير من حيث تناوله لفكرة التحديد ومنهاحية دراسته لها نقد ظل - فى 
معظمه - يو كد على الرصد التارنى لتركات التجديد والاتّماهات الفكرية فيه أو مدرسة 
بعينها ورما مفكر واحد أو منطقة حغرافية محددة . كما أن البعض قد حرص على التعبير عن 
فردية عملية التجديد بالحديث عن البحدد أو المصلح القرنى دون التطرق إلى فكرة جماعية 
التحديد بل وضرورتها وما يتيحه تفسير حديث التجديد . 

ومنهاحية الرصد التارينى ضمن هذا التوحه أعطت الفرصة لتزكية التعصب المذهبى 
فى ترتيب قائمة امحددين التى تنتلف وفقا لاختلاف الذهب ٠‏ ' 
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إلا أن هذه المنهاحية رغم ذلك قدمت فائدة عظيمة , بالتأكيد على جموعة من 
الأسماء للمجددين جديرة بالمتابعة والفحص » كما أنها توكد من ححائب آخر الاستمرارية 
لعملية التجديد على ما نفهمه من حديث التجديد عن النبى َيه » وهذه للنهاحية على 
فرض إمكانية تطويرها فى إطار النماذج الفكرية والتارئِنية » وتيخ الاستفادة من الأفكار 
والحوادث السابقة فى إطار منهجى متكامل لا يغلب الرصد التارينى نحسب27© . 


الثاتى : ابّماه التغريب : وهو يتراوح بين نيار الاستبدال الكامل وتيار التوفيق والتلفيق 
بين الرؤية الإسلامية والرؤي الوضعية الغربية » ويقوم هذا الاتماه على مضمون عختلف لعملية 
"التجديد" ومصادرها ء ومعابيرها حيث يتبنى الرؤية الغربية كاملة باستبعاد الاسلام كلية أو 
ادخاله ضمن مقولات غربية فى محاولة متعسفة » أو بمحاولة التوفيق والتلفيق فى اطار ايساد 
نوع من المشابهات السطحية بين مفاهيم إسلامية وأخحرى غربية » ريتفرع هذا الاتجماه بصدد " 
تناول المفهوم والمنهاحية إلى أكثر من:فريق:- 


- فريق أهمل تحديد المفهوم » ويقع معظم سن يمثله ضمن تيار التوفيق » ذلك أن 
عملية التوفيق بطبيعتها تهمل ججموعة من القضايا الأساسية أهمها على الإطلاق (الفهوم 
والمنهاحية) -حتى يتسنى القيام بهذه العملية دون أى معوقات نظرية ومنهاحية يمكنها أن تسد 
الطريق على القيام بها ابتداء . 7 

- الثانى تبنى المفاهيم الغربية المتعلقة بعملية التجديد دون أدنى مراحعة تذكر كل 
وق تراجههه الايدير لوحي المسبق سواء كانت المقولات ماركسية أو ليبرالية : 

- وفريق ضمن تيار التوفيق حاول أن يُبرى عملية التوفيق بين للفاهيم دون أسس 
منهاحية ومعايير واضحة ما أسهم فى تشويه المفهوم ذاته » وتعتير هذه انحاولة للجمع بين 


-: انظر فى هذا الابّْماه والتيارات الفرعية فيه من حيث التعرض للمّضايا للتعلتة بالتحديد‎ )١( 
فى اطار الخحاولات لهامة وللبكرة نسيا فى شرح حديث التجديد "ان الله يعث على رأس كل مئة... والذى‎ - 
-: سيأتى الإشارة إليه » والتى انبعت منهاجية الرصد الناريخى لمتتابع للمجددين فى كل مثة‎ 
تحمد امراغى للالكى الم رحارى » بغية المقندين ومنحة المدين على شفة الهتدين (للسيرطى) » القاهرة ؛ دار‎ 
٠1١741 تاريخ » ميكروفيلم‎ /١5410 الككتب الصرية » للخطرط رقم‎ 
تعمد بن حجازى للالكى اللمرحاوى ؛ عقود الدرر فى اللميد فى نظم أسماء ذوى التجديد » القاهرة : دار الكتب‎ 
.1611 للمرية » للخطرط 555 ١/تاريت » مكروفيلم‎ 
وقد أشار الشبخ أمين الخرل إلى أن كتابه قد أقامه على أسلس كنابى التبئة بمن بيعنه الله على رأى كل مائة‎ 
. للسيرطى (111ه) ء ريغية المقندين ... السابق الإشارة إليه‎ 

اننا 


مفاهيم الرؤية الإسلامية والغربية ليست إلا عملية مرحلية لاقصاء المفهوم الأصيل بكل 
حوانبه فى اتماه التغريب الكامل . 
- أما بصدد الاهتمام بقضية المنهاحية » فإن اتّماه التغريب ككل قد تعرض لما 

بشكل مفصل على عكس اتحاه التأصيل والتجديد الذاتى الشرعى » إلا أن هذا التعرض 
والاهتمام يجب آلا ينسب إلى هذا التيار مباشرة نظرا لأنه فى جوهره يقوم بعملية نقل 
للمناهج الغربية اللماهزة » وتعد هذه ميزة نسبية لهذا الاجماه تتطلب من التوحه الأول عماية 
مركبة من نقد المنهاحية الغربية ذاتها وإيجاد البديل الأصيل . 

- أما من حيث منهاجية الدراسات ذاتها التى تتعرض لعملية التجديد مثل الكتابات 
الاستشراقية وكتابات الشرق الأوسط والكتابات الأحنبية عن التجديد أو الصحوة الإسلامية 
والتى تعبر عن هذا الايّماه وتردد مقولانه فقد ظل بعضها يُحاول ابراز مدرسة تاريخية بعينها 
للدلالة على التجديد » أو ربطه بفترة زمنية معينة (منذ الحملة الفرنسية) والتقاء نماذج فكرية 
تمذل أفكارا غربية متبعا منهاحية تارينية انتقائية . 

- وقد اهتمت معظم تلك الدر اسات بجانب الحركة أو فيما أسعته "الإسلام الحارب" 
وبرزت بجموعة من الدراسات المقلدة فى العالم العربى لتواكب نفس اهتمام الغرب بالتجديد 
الإسلامى عقب النورة الإيرانية » وأسرفت هذه الكتابات فى المبالغة فى أثر هذه الشورة على 
حركات التجديد بشكل .قد يوحى بعدم وحودها قبل حدوث الثورة » وهو أمر - ررغم أن 
الباحث لا ينساق إلى حوقة المتهحمين على الثورة الإيرانية - يجب مراحعته وفحصه . 

وقد اهتم النادر من هذه الدراسات ببعض الجحوانب التنظيرية والفكرية( . 

وفى إطار هذا العرض للدراسات السابقة يدر الإشارة إلى ملاحظتين :- 


-: انظر فى جعمل هذا الابّعاه وتياراته الفرعية» وبصفة خاصة التيار الترفيقى والذى يغلب على هذا الابما‎ )١( 
, د. زكى ُيب تسود ء ثقافتنا فى مراحهة العصر , يبروت : دار الشروق ء ط©؟ 2 1387م‎ 
» د. حسن صعب »ء تحديث العمل العربى : دراسة حول الثورة الثقافية اللازمة للتقدم العربي فى العصسر الحديث‎ 
, يروت : دار العلم للملايين » ط؟ ؛ 151/1م‎ 
, د. تعمد عمارة » نظرة حديدة إلى التزاث ؛ ييروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشر ظ؟ ؛ تلاقام‎ 
., 1١948 » د. محمد عمارة » الإسلام وقضايا العصر » بيروت : دار الرحلة‎ 
. 1547م‎ ٠ د. تعمد عمارة » تيارات اليقظة الإسلامية الحديثة  القاهرة : دار الهلال , أغسطس‎ 
» د. محمد رضا شترع : شدديث العقل السياسى (رؤية إسلامية نقدية) القاهرة - باريس : دار الفكر للدراسات‎ 
م‎ 
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الأول : رغم أن التوحهات محددة بصورة لا تستعصى على التصنيفء الا أن 
غموض الفاهيم الأساسية فى موضوع التجديد وتعددها فضلا عن عدم ضبط معانيهاء 
وتنظيمها فى نسق » قد أضاف إلى غموض المفهوم غموضا » وهو ما يفرض ضرورة يناء 
اللفاهيم الإسلامية » وفق أسس منضبطة » ليسهل فحص الدراسات للتعددة النى تقوم 


بدراسة إحدى الظواهر الأساسية . 


الثانية : الفقر للنهحى فى أساوب تداول الدراسات الخاصة بالتجديد من خلال . 
منهاجية أصيلة(22 » فضلا عن إهمال التميز التهجى فى معالمة قضايا الراقع العربى 
والإسلامى » فقئد ظل التناول المنهجى إما يدور فى إطار تبنى المناهج الغربية , أو التعرض 
لمسألة المنهاحية بكونها مسألة هامشية لا يعيرها الباحئون الاهتمام الكافى » وهو ما يوحب 


التأكيد على بنائها . 


(1) والباحث إِذ يؤكد أن الدراسات السابتة قد أهملت فى معقلمها قضية المنهاحية » إلا أن بجموعة من الدراسات 
للهامة قد سبقت هذه الدراسة فى التعرض هذه القضية على تحو يتسم بالأصالة » وقد استفاد منها الباحث ها 
استنادة فى تذطيط دراسته وبنائها على هذا النحو . انظر على سييل للثال :- 

منير شفيق » الإسلام فى معركة الحضارة ؛ بيروت ؛ دار الكلمة للتشر » 8 ؛ 154817 . 

د. عبد القادر هاشم رمزى » الدراسات الإمائية فى ميزإن الرؤية الإسلامية (دراسة مقارتة) , الدوحة : هار 
الثثافة » 15414م. 

د. حامد عبد الله ربيع (تحقيق وتقديم) » سلوك للالك فى تدبير الممالك لابن أبى الربيع ..التاهرة : دار الشعب»ه 
حا ٠0‏ فكام. 

المعهد العالمى للفكر الإسلامى ‏ إسلامية للعرفة : المبادئ العامة - خخطة العمل - الإنمازات » القاهرة : مطفيع 
الاهرام » 5 ها-امكام. 

د. محمد للبارك » الفكر الإسلامى الحديث فى مراجهة الأفكار الغرية » يروت : ط؟ ؛ ٠181م‏ . 

د. مصطفى حلمى » مناهج البحث فى العلرم الإسلامية » القاهرة : مكتبة الزهراء » 1444م . 

د. يوسف الترضاوى »ء الفّه الإسلامى بين الأصالة والتجديد » القاهرة : دار الصحوة للنشر ء 1545م. 

د. رشدى فكار ؛ غحات منهجية والتحدى الإعجازى للإسلام فى هذا العصر ء القاهرة » مكتبة وهية» 
اكلمكام. 

ومن أهم الثقالات وأقيمها التى استقاد الباحث من منهجيتها فى تناول الواقع العربى المعاصر وأهم مشاكله » قى 
إطار التأكيد على السمات الكلية دون الاستغراق فى التفاصيل انظر : 


,قلا لإا أع50 2اتأكناا! 04 0000 كلطها؟ 0 نب نا 2 عنهذاكآ ع1 ,نودمح لف آز12 لأمقددا 
: ك5 عق 2008مط ,تعقكة5:0 تمزع ممصضتدظ : رط لعانم18 ,عدلسامصآ عنمداكا عن 


. 226-241 ,ترح ,1987 , ماعط سمه 
ودراسات أخرى كثيرة استفاد منها الباحث فى منهاجية هذه الدراسة . 


ن كا 


: منظومة المفاهيم النظرية المتعلقة بالتجديد (مراجعة فى ضوء الرؤية الإسلامية)‎ -١ 

يرتبط مفهوم التجديد الحضارى يمفهوم الاجتهاد الذى يعنى بذل غاية الوسع فى 
الأبر ء والعانى الفقهيه تدور فى هذا المعنى » ويكون هو ومفهرم التغبير منظومة مفاهيم لا 
يفهم التجديد إلا بها . 

وبناء على ضبط مفهوم الاجتهاد » يجب مراجعة مجموعة من التصنيفات الفكرية بما 
يحقق لمنهاجية الاجتهاد جامعيتها ومانعيتها . فانه وفق عناصر الرؤية الغربية د لا جد تمييزا 
واضحا بين مفهوم التقليد من ناحية ومفاهيم أمرى مشل السلف والسلفية » والاتباع , 
والأصالة والمحافظة » والقديم » والتراث ... الخ . 

بينما ان مفهوم التجديد ومن ثم الاحتهاد » قد بمعلها هذه الرؤية امتدادا وريما 
مرادفاً لمفاهيم مثل العلمانية والتنوير والعقلانية واليسار» والتقدمية » واللمدييد » وللعاصرة . 
وفق مضامينها الغريية . 

والقيام.مراحعة مثل هذا التصئيف على أساس من امفهوم الشرعى للاحتهاد ند يقلب 
هذا التصنيف رأساً على عقب » ويمكن اجمال هذه التصنيفات فى مواقف أربع أكثر رضحا 
وييانا *- 

الأول :- يتحفظ على الطرح الثنائى أو المتعارض لمفاهيم معينة مشل : الاصالة 
والمعاصرة والقديم واللحديد » التى تدخمل - وفق عناصر الرؤية الإسلامية للاجتهاد » ضمن 
موضوع واحد فى حوهرها وان احتلفت صيغة الثنائيات ؛ .مما يوحب التحفظ المنهجى على 
الافتراض الذى يكمن وراء هذه الصيغ من افتراض التعارض أو التداقض بدلا من التكامل 
والتساند » كما يعمد إلى التجزيئ والتشطير فى مقابل الكلية والشمول . 

وفى ظل هذه الصيغة الثثائيية يطرح موضرع الاسلام بكونه ييتعد عن معطيات 
العصر ء أو أنه عود بالعالم للعاصر إلى الوراء أربعة عشر ثرئا » وتبدو الدعرة إلى الإسلام - 
وفق هذه الصيغة - عملا غير قابل للتحقيق على أرض الواقع المعاصر ‏ وهذه الدعسارى يمد 
الرد امنهجى عليها من خلال بيان خطتها ابتداءٌ » فضلاً على مسرورة شبط للعسطلحات 
الفرعية وتقويم تلك الصيغة الثثائية . 

الثانى :-- ان قضايا أدخلت تحت مسمى التقليد هى أولى يمفهوم التجديد وبالارتباط 
به » ذلك أن الاحتهاد وفق فهمه الشسرعى منضبط بالتصوص ويد أداته فيهاء وهو فى 
ارتباطه بهذه الأصول يرتبط بدوره بمفاهيم أخرى قد تشكل جزمًا من محتواه مشلل : السلف 
والاتباع والأصالة والعراث ... وفى هذا الإطار وحب التحفظ على مقولات تعتير السلفية 


علض 


أو الاتباع بحجة ودليل ؛ أو الأصالة التى تفسم العودة إلى الأصول ‏ أو التواصل مع التراث 
بغرض إحيائه » تجعل هذا كله داحلا فى مقام التقليده بينما تشكل كل هذه المفاهيم جوهر 
عملية الاحتهاد والتجديد باعتبارهما عودة للأصول والتعامل مع الوقائع والقضايا من نخلانها. 

-١‏ مفهوم السلفية - وفق الرؤية الإسلامية - يتصيز عن طرحه فى الفكر الغربي 
بحيث يشكل أداة منهاحية تحددة المعنى وتعنى سلفية خصوصة ترئبط بالرسالة فهما وتفهيماء 
وليس مطلق السلف أو اتباع الآباء بوصفه مسلكا مذموما فى الأصول الإمسلامية . فمفهوم 
السلفية إذا » يعنى الامتداد بالسلف الصالح وفقه طريقتهم في منهج التجديد ومراعاة 
الظروف - مكانا وزمانا(؟ . ْ 

9- والاتباع غير التقليد بلا بينه » ذلك أن التقليد هو أنمحاكاة واتباع القول أو العمل 
بلا حجة شرعا 4 وهذا على سلاف الاتباع الذى يعنى سلوك طريق المتبع والاتيان .شل ما 
يأتى به » فالاتباع علم والتقليد حهل » وبيان الفرق بينهما وان تقارب مدلوهما ظاهرا يوكد 
اختلاف مالمما إذ للفظ التقليد إيحاء بيرك النظر والتفكير والتسليم بخلاف الاتباع الذى لا 
يختمل هذا الإيجاء . 


اب الأصالة 5 مغهرم الأصالة يعود إلى الأصل » وهو لا يقابل مفهرم المعاصرة يما 
يؤديه من معان فى اللغة والاصطلاح2"2 » بل هو يرتبط بالتجديد والقدرة على تقديم 
الاستجابة ومواجهة كل -حادث » ومن ثم يكرن التحفظ على تلك الصيغة الثنائية (الاصالة 
والمعاصرة) له ما يبرره ويسسند إليه(22 » والأصالة - وفت الرؤية الإسلامية لما - ليت الا 


-: انظر فى مفهوم السلفية وتَدقيق معناه وتحريره وارتباطه برؤية متميزة لمفهرم الاحتهاد‎ )١( 
أبر عبد الله عبد الرحمن عبد الخال السلفيرن والائمة الأربعة (ر) » بنها » القاهرة : دار العلم ؛ دث » ص/ا-‎ 
.0 
د. مصطفى حلمى ء السلنية بين العّيدة الإسلامية والفلسفة الغربية , الإسكندرية ؛ دار الدعوة : 21447 صلا‎ 
. وما بعنها‎ ١41 وما يعدها , ص‎ 
د. مصطئى حلمى » قراعد المتهج السلنى ء القاهرة : دار الانصار 6 18زه -515 ام ؛ ص07-188,‎ 
. والأصل لغة ما يينى عليه غيره أو اناس إليه » وما يستند تمق الشىء إليه أو ما منه الشىء أو منشؤة‎ )1( 
» انظر : المعاحم اللغرية : مادة : أصل ؛ وفى الاصطلاح يعنى الدليل كولم أصل هذه للسساألة الكتاب والسنة‎ 
١ ... والرححان » والقاعدة المستمرة » والسورة القيس عليها‎ 
٠ انظر : تعمد بن الحسن البدخدشى ء شرح البدحشى (مناهج العقرل) مرجع سابق » ص14‎ 
-: انظر فى هنا‎ )1( 
» د. فؤاد زكرياء "الأصالة والمعاصرة” , خلة فصول ء القاهرة : لفيشة للصرية العامة للكتاب » العدد الأول‎ 
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موائقة الفكر لما جاء فى كتاب الله وسنة الرسول يه » ومعنى آخحر أن تكون نتائج اللجهيد 
العقلى فى محاولة الفهم لما جاء به الإسلام منسجمة مع روحه وقواعده » فبمقدار هذه 
الموائقة تكون الاصالة وللموافقة عناصرها أو لها الموائقة الموضوعية يحيث تظهر سحصيلة الفكر 
وتناسقها مع معطيات: الكئاب والسنة » والموافقة المنهجية باتباع فول ل المنهجية الإسلامية 
وقواعدها » والموافقة فى المقاصد الشرعية » وتعد المعاصرة من مقتضى هذه الأصالة ميث 
يعيش للفكر المسلم عصره بهذه الأصالة عارفابمقتضيات عصره في أخد بها واحدا من 
الأصالة ما يلزمه بذلك » ويعرف مفاسد عصره فيقومها بأصالته . 

وعلى هذا تعنى الاصالة تأكيد الحوية والوعى بالتراث وتأسيس المعيار وتحقيق التماير 
والاختصاص وهى تعنى تكامل الحاضر مرتبطا بالماضى ومتصلا بالمستقبل فلا تستهدف 
الجمود ولا تقليد الماضى وانما هى الارتباط بالمخنطوط الممندة بين ماضى هذه الأمة إلى 
مستقبلها مرورا بحاضرها والارتباط بالأصول إكانا بأنه لا حركة للامام أو تحديدا أو إصلاحاً 
معزل عنها أو بالكف عن التفاعل معها والاستجابة لأحكامها ؛ ويعد الاجتهساد وسيلة من 
وسائل إثحاز الأصالة وتأكيدها » وهى أخياً ان عبرت عن موقف واع للمعاصرة.والتجديد 
فانها موقف اساسى يعمل على تحرير الحركة من التبعية والتقليد . 

4 - مفهوم التراث: ثار جدل كبير خصوص مكانة التراث من عمليه التجديد 
والإحياء » فمن قائل بأن العودة إلى التراث تعد تقليدا يتعين نبذه والالتفات عنه » ومن قائل 
بضرورة إحياء التراث بوصفه عنصرا جوهريا فى عملية التجديد » والراتع أن كلا الاتٌماهين 
قد انصرف ال اتروع ثرت تبديد رجور الأول على خر جيل الالاقت يما نزال مسئمرا 
والددل محتدماً حول مسألة النزاث . 


وبعبارة أحرى فإنه لك كدي النضوهيظرات رفي ؤلاق التعنديد حرا تين 
لازما لعملية الإصلاح والتجديد . 

فابتداء يبغى أن نيز تمبيرًا واضحًا وصريْعًا ما بين الأصول متمثلة فى الوحى (ثرآنا 
وسنة صصحيحة) » ويين التراث البشرى التمثل فى -حصيلة اجتهادات البشر فى واقع حياتهم 
وتطور أوضاعهم . 

ولا شك أن لهذا التحديد فوائد جمة أهمها : أنه يسد الباب أمام من تسول له نفسه 
0 الحو اي لاجرو ارا باارها لاعل مسو اود 
التراث,. 


ومن ناحية أخحرى فإن هذا التحديد > يحقق مقصدى التوسعة والتيسير أمام الباحثين فى 


ينا 


محال الدراسات الإسلامية . فهر يمكن من استخدام الصطلحات بصورة واضحة بيئة دون 
أدنى حرج من نحشية الالتباس وعدم بلوعٌ القصد والتيل ظنا من غير يقين من الأصول كما 

بيسر اتفاذ المواتف الواضحة حيال بحمل التراث اليشرى دون وحلء أو إضفاء صفات 
سد ل ل ار ري 

وأيرا فإن هذا التحديد يحول دون الخلط بين المعيار الحاكم والموضوع الذى يعرض 
على هذا المعيار الحاكم إذ تشكل الأصول (المعيار) والتزاث البشرى (الموضوع). 

وغاية الأمر فى هذا أن نتعرف على سيرة الكلمة ومعانيها الدقيقة غير الاتبسة : 

-١‏ لم يظهر مصطلح التراث .معانيه الحدينة إلا ممع أحمد أمين فى ترجمته لكتاب 
"تراث الإسلام" نشر للحنة التأليف والترحمة والنشر فى الأربعينيات » وكان استخدام إحياء 
الكتب العربية هو الشائع عند رفاعة ومشروعه وكذا! محمد عبده وأحمد زكى باشا وهو 
عنوان مطبعة عيسى البابى الحلبى (دار إحياء الكتب المصرية) والتى هى استمرار للمطبعة 
اليمنية لمنشئها أحمد الحليى (وهر عم عيسى الحلبى) . 

ثم شاعت هذء الكلمة مع مشروع طه حسين "تراثنا" وصدرت فى 2١‏ ينيات 
كتب تحت هذا العنوان منها : الشفا لابن سينا » وللغنى للقاضى عبد الجبار المعتزلى » وإعادة 
طباعة النجوم الزاهرة لابن تغرى بردى » وصبح الأعشى للقلقشندى » ولسان العرب لابن 
منخلور ونهاية الأرب للنويرى » رالأغانى للأصبهانى ... إلخ تحت هذا العنوان . 

ومنه شاعت فى الأدبيات المعاصرة . 

ونى | النشنيات صدرت بجموعة "تراث الإنسمانية" وبذلك انسع مفهوم الّاث , 

1ك نزت تي الغة من ابادة "ورك" التى كلت ننه لراء تى أرل اللمة امال 
وجاه وبّماه » ووراث وتراث » ولمّد وردت فى القرآن «إوتاكلون التزاث أكلا ما .معنى 
العا ا يا ا اك اام 0 
أصحابه بالذهاب إلى المسجد ليأخذرا تراث محمد فذهبوا فلم يجدوا إلا أناساً يقرأرن القسرآن 
ثقال ذلك تراث ععمد يده . 


على أنه عرض له تحصوص فى الاستعمال الحديث فاصبح يطلق على النتاج الفكرى 
الوررث عن علماء المسلمين عبر العصرر » ويهذا الاستعمال م يظهر إلا فى الخمسينيات 
حيث نرى الشيخ محمد زاهد الكوثرى فى أحد مقالاته والتى يدافع فيها عن التقليد يعبر عن 
مراده بكلمة الفقه الموروث ولم يستخدم كلمة تراث » وكذلك مصطفى صادق الرافعى . 
#- رعلى ذلك فإن القرآن والسنة ينبغى الايرصفا بهذه الكلمة حيث ألقى 
لا 


الاستعمال الحديث ظلالا عليها وجعل لها مردودا عند السامع يبعله يحملهما على النتاج 
الفكرى البشرى أو على الأقل يساوى بينهما وبين فكر العلماء المسلمين » وهذا يفتيح الباب 
لما دعا إليه "جيب" من وجوب نقد النصوص الدينية عند السلمين » حيث إن استعمال 
الألفاظ من صغة المتكلم ولكن الحمل من صفة السامع والوضع تبلهما » فينبغى مراعاة 
مردود الكلمة . 

4- هناك فرق يون نشر التزاث وهو عملية ميكانيكية لا تعدو نقل المحطورطات فى 
صورة أكثر شيوعا بواسئلة الطلباعة أو حتى التصوير وبين تحقيق التراث -حيث يُحاول امحقق 
إيصال النص كما أراده المؤلف إلى القارىء من أقرب طريق وأيسره » ما يستدعى التعامل 
مع النص .مقارنة نسخ ووضع علامات الترقيم الظهرة للمعنى » وضمبط الشكل من الكلام 
وعزو الآيات وتفريج الأحاديث وترجمة الأعلام ونسبة الأشوال والأشعار ... إلى أخخره مع 
عمل الفهارس الفنية وهو مجهود ضحم له متخحصصون » بدأ مع أحمد زكى باشا شيخ 
العروبة » حقق كتاب الأصنام . والخيل ... » بل إن مصححى المطبعة الأميرية كالشيخ نصر 
المورينى فى ضبطه للقاموس وإنشائه دبياحة له والشيخ قطة العدوى وغيرها - يعدون من 
محتقي الأفذاذ » وكذلك هناك مرحلة تفهيم التراث التى بدأها محمد عبده فى رسالة 
التوحيد » ثم علماء الأزهر فى الأربعينيات والنمسينيات قاموا بدور كبير فى صياغة 
الموروث نخاصة فى: العلوم الشرعية وعلى مذهب أهل السنة صياغة حديدة أقرب إلى فهرم 
المعاصرين » وهى مرحلة مهمة ينبغى أن يهتم بها غاية الاهتمام ليتم التواصل امنشود بين 
السلف والخلف منهجا وفكرا بدقة وسرعة . 

والمرحلة الأخيرة هى مرحلة إحياء التراث وفيها ينبغى التمييز بين المناهج والمسائل 
فالمناهج التزائية هى مجموعة القراعد التى حكمت الفكر الإنسانى بإطار الإسلام عند حكمه 
على الأشياء والاشخاص والأنعال أو بصورة إحمالية على ما يسميه المناطقة (الموضوع) وهر 
المبتدأ والفاعل عند النحاة » والمسند إليه عند البلاغيين » وبالإخبار عنه والحكم عليه تتكرن 
الحملة الفيدة التى تسمى بالمسألة » فمسائل التراث بهذا الفهم ليست هى المقصود بالتراث 
بل اللقصود تلك القواعد التى حكمت على هذه الموضوعات » وموضوعات التراث منها ثما 
هو باق إلى اليوم ولم يتغير حكمه ومنها ماهو باق وئد تغير حكمه لتوتفه على الأعراف 
والأحوال ... إلى آخخره ومنه ما قد اندثر فلم بيق لَه عين ولا أر » ومن الموضوعات ماهو 
حديد يمتاج إلى حكم يعتمد فى إصداره على المنهج الترائى السلفى الذى هو روم الأمة 
وكيانها المستمر . 


* كما حدث فى تصوير الأنساب للسمعائى على تنطرطته كما هى ؛ وكذلك تهذيب الكمال للمزى وجمع المبرامع 
للسيوطى 000 وغيرها . 


اردق 


ه- هل استعمال كلمة تراث أولى أو استعمال كلمة إحياء الكتب العريية » وهى 
واقع الأمر أن الإحابة عن هذا التساؤل تثير أكثر من إشكالية فى هذا المقام : 
الأولى : شيوع كلمة تراث فى الاستخدام . : 


الثانية : أن الكلمة لما من الأصول والمعانى فى اللغة والاستخدام القرآنى وكذا فى 
السنة الصحيحة . 


القالفة : أن استخدام كلا المصطلحين لا بأس به . 

ومن ثم فإنه مع ضرورة تطوير لغة وسيطة قادرة على التواصل مع كافة التيارات 
الفكرية فإن استخدام كلمة تراث ريما يكون أولى مع الأحذ فى الاعتبار ضرورة : 

. تحديد مفهرم التزاث بدقة ووضوح‎ -١ 

با تحديد ماصدقاته . 

- فرز المعانى المحتلغة لفهوم التراث يما يشق للمقهرم نعاءه ونما لايدع مجمالا 

للتلبيس أو التشكيك فى الأصول . 

4- أن خللال كلمة التراث أصسبحت ظاهرة فى النتاج الفكرى ثبل مائه عام وييدو 
أن هذا المعنى سيستمر لخاصية فى هذه المدة المقدرة بمائة عام باعتبارها خمس أجيال . 

ورا تقل هذه المدة مع شيوع وسائل الطباعة وانتشارها وتراكمها » وكذلك القدرة 
على التعامل مع هذه المصادر برسائل تقنية منتلفة , 

وبقطع النظلر عن تحديد المدة » فإن للئة عام الأخميرة قد شكلت إنقلابا هائلا نى 
التعامل مع التراث » ميث حدثت فجوة ثقافية هائلة بين التزاث وأصحابه » وهو ما أفرز 
يجموعة من التيارات الفكرية المختلفة التى تناهض التزاث جملة وترفض أى تعامل معه أر 
تشوه التعامل معه وفق مناهج وأتجديات غريية عنه » أو تبرز نماذج معيئة منه استظهارا به 
لاعتناد أيديرلوجى مسبق : وهو ما جعل عملية الإحياء تنحرف طبيعة ومضمونا ومنهجا . 

ويوضح الأستاذ مسطفى صادق الرافعى هذه الحتيقة بتوله : قال لى ذلك الكاتب 
(من المحددين) فى يعض كلامه إن الميراث العربى القديم (يعنى التراث) الذى ورثناه يصب 
هديه كله وتسويته باثعدم ء قلت : أفتحدث أنت للناس لغة وأدبا وتارينا ثم طبائع مترازية 
مقعدة )» 218 أن تهدم شيئا أنت بين أوله وأخره كعود من القش يؤتى به لاثتلاع حبل من 


حص 


أصوله ؟ ... من أين جاء الميراث العربى وكيف احتمع وتكامل إلا من القرائح التى جمدت 
ينك راق راك أعراييا سات ود رامع اا لد ريه 
واليوناك وغيرهم فأعربت كل ذلك ليندمج فى اللغة لا لتندمج اللغة فيهع ولي> كرن من 
بعضها لا لتكون من بعضه وليبقى بها لا لتذهب به؟... "(20 , 

أما الموقف الثالث فإنه على عكس سابقه يؤكد على مفاهيم أدحلت تمت مسمى 
التجديد والاحتهاد » بينهما هى أولى .بمسمى التقليد » مثل اعتبسار التقليد للغر ب(التغريب) 
شعبة من التقليد بلا بينة » والعلمانية والعقلانية والتنوير واليسار وفق فهمها الغربى22 , 
فهذه المفاهيم - على شحو ما سبق بيانه - من المفاهيم الغربية المستتحدثة فى إطار تصنيفات 
أيديولرحية وضعية .ما يجعل أمر سحبها على الإسلام وتاريخه إنما يعد فى مججمله تغريبا واقنداء 
ممفاهيم الغرب وتصنيفاته ومعاييره . 

وأخخيرا فهناك مفاهيم قد أدحلت تمت مسمى التقليد أو الاحتهاد والتجديد نظرا 
لتغليب إسقاطات معاصرة شائعة للمفهوم دون الغوص فى كل معانيه ومراجعتها وفق 
القواعد الأساسية لبناء المفاهيم الإسلامية مئال ذلك مفاهيم الاتباع » والمحافلة » والرحعية 
والرحعى - والغزو النكرى - والعقلانية والتتوير . وضبط ذلك يكون ببيان الاسقاطات 
الشائعة والمعاصرة للغرب على ألفاظ معينة ».ما يصرف النظر - مع سيادة المعانى الغربية - 

عن التمييز بين مدلولاتها وفق الرؤية الإسلامية الأصيلة وبين مدلولاتها فى هذه الرؤية الغربية 

السائدة وما يشكل إطارا لمراجعة هذه الفاهيم والتمسك يحضامينها الشرعية فى مراجية تلك 
الدلالات الغربية وإن نائضتها فى الفهم . 

-١‏ ذلك ان مغهرم (الاتباع) وفق مضامينه الشرعية » التى سبق بيانها » ند يُنتلط 


)١(‏ مصطفى صادق الرافعى , تمت راية المرآن » القاهرة : للكتبة التجارية الكبرى ؛ 141 اه -لاكقام 
ص .1١‏ 

(5) انظر فى محاولة لسسحب مفهوم اليمين و اليسار على راقع الحياة الإسلامية :- 
د. محمد رضا عترم ؛ تمديث العمل السياسى الإسلامى » القاهرة » باريس : دار الفكر للدراسات والنشر 
1 ص5 .15-١‏ 
قارن الحوار حول متوله اليمين واليسار ص1617-ه.”؟ , 


قارن أيضا :- 
د. عماد الدين ليل » لعبة اليمين واليسار ‏ الماهرة : دار الاعتصام . 1541/48 ص 1١-45‏ . 
انظر أيضا فى هذا السياق : 


د. عبد الحليم عريس » فتنة اليسار الإسلامى والرد عليها للرحع السابق » ص5 هلا . 
فتحى عثمان » التاريخ الإسلامى والذهب للادى فى التنسير» أضراء على تخربة ؛ الكريت : الدار لكريئية ؛ 
5م ) ص١١‏ وما بعلها. 


فسن 


.فهو التبعية والذى اقتصر فى طرحه الغربى على العنى السىء لما ما ييترك اسقاطا على 
الصطلح الإسلامى ؛ والوذوف بصدده موقفا أقرب إلى الدساسية والرفض رغم أن القرآن 
كان حاسما فى التمييز بين نوعين من الاتباع والتبعية مؤكدا الفرق بين اتباع الله ورسوله 
ومنهج ايلام والصتراط امستقيم من ناحية » وبين اتباع البشر والأهواء والطلاغوت 
والشيطان من جهة اخحرى . 

-١‏ ويقع مفهوم (المحافظة) فى نفس الدائرة التى تلط بين الدلالات الأصولية 
للمفهرم » والدلالات السياسية المستحدثة للمفهوم » بحيث تعتبر مطلق الحافظة تكريساً لأمر 
راقع وحفاظا عليه ومحاولة لفرض توازن بشكل معين وفى إطار معين يمكن وصفه من جانب 
تيار التغبير تارة بالجمود وتارة أخرى بالرجعية » وغلية هذه الإسقاطات المعاصرة ادت إلى 
إدانة معللق المحافظة » وهو أمر يجب مراجعته وتقويمه على أساس من الدلالات القرآنية 
للمفهرم حسب وروده فى آياته » من حيث ورودها.معنى نالف ومناقض للاستاط المعاصر 
على المفهرم » حيث تؤوكد تلك الدلالات الحفاظ وامحافظة على الايمان ومقنتضياته وفرائضه 
والالتزام .منهج الإسلام وتحرى نحطوانه ما يُحقّق الاستقامة(!) , 


-٠‏ أما مفهوم الرجعى والرجعية : فالمعنى المتبادر منهما يضفى كيمة سيئة فى الدلالة 
على معنى الرجو م » وما شاع من إسقاط يرتبط بهذه الكلمة فى الدلالة يزكى هذه المعانى 
ويكرس هذا الفهم » باعتبار مطلق الرحوع والرجعى تأخخرا وعودة إلى الرراء وتمسكا بالقديم 
رغم عدم صلاحيته » ولا شك أن التغليب لتلك امعانى على للفهوم إنما يتغاضى عن العانى 
القرآنية ودلالاتها المتعلقة بالإيمان ».ما تعنى - الرحوع إلى الله والإنابة اليه والعودة عن 
الذنب والمعصية » والاعتبار بالحوادث والرجوع إلى الله يوم لليعاد0؟© . 


(1) ومثال ذلك قرله تعالى فى كتابه الكريم :- .. فالصاحات قائعات حافظات للغيب بما حفظ الله..» 
[التساء/؟ ع . ؛ وله معتبات من بين يديه ومن سلفه يحفظونه من أمر الله 02 [الرعد/ ١‏ اع «إذلك كفارة 
أتمانكم إذا حلفتي واحفظوا أعانكم..ك [للئدة/فم] . 
«إوالذين هم على صلرائهم يعالظون ..؛ [للؤسرن/؟] [للعارج/54]؛ 
لإحافظوا على التصلوات والصلاة الوسطى..» [البقرة/4؟1] . 
وإبما استحفظوا من كتاب الله وكانوا عليه شهداء .]أ [للائدة/؛ 4] , 
ؤذوالناهرن عن المنكر والحافظون لحدود الله ..ك [التربة/11١]‏ . 
هنا ها توعدون لكل أواب حفيظ ...4 [15/3] . 

(1) وقد حاء فى الترآن الكريم :- «إولينذروا قومهم إذا رجعوا إليهم لعلهم يحذرون» [لترية/111] . 
خاصم بكم عمى فهم لايرجعون [البترة/18] , 

إرفض 


4 - ولا يختلف الأمر بصدد مفهوم "التنوير" و "الاستنارة" فى إطار التلبيبس فى 
معانيه ودلالاته » بحيث يدنحل فى حده التغريب والعلمانية والعقلانية وما قاربها من معان 
وفق دلالاتها الغربية » والضبط لهذا للعنى وفق أصول الرؤية الإسلامية لبساء للفاهيم يقضى 
ضرورة مراجعة تلك الدلالات الغربية لها » والتحفظ على استعمالاتها فى الفكر العربى يما 
يوافق هذه الدلالات » وعدم قبول معانيها الشائعة ئعة تلك بلا بينة أو برهان » وضوروة تقديم 
دلالات المفهوم وضبطه وئق الأصول الإسلامية قرآنا وسنة » وترجع هذه الضرورة فى وائح 
الأمر إلى أن تسرب هذه المفاهيم بدلالاتها الغربية قد أسهم بصورة أو بأخرى فى قبول 
اللصطلحات الغربية ورفض مناقضها وإن تعلق بالدين والتمسك بقواعده وحاكميته الطلقة 
فى حركة الحياة والبشر . 

ه- وضمن هذا الإطار المغلب لإسقاطات ودلالات معاصر عا ات 
ومفاهيم .ما يناقض المعانى الاصيلة لتلك المفاهيم ذ فى الرؤية الإسلامية يرد مفهوم "الغزو" فد 
ارتبط هذا المفهوم أحيانا بالفكره والثقافة » وصار حاملاً لدلالات قيمية تحمل مطلق الغزر 
أمرًا مستهجئا » دون الفطنة إلى معانى مفهوم "الغزو" كما وردت فى الأصول كأهم مظاهرٍ 
وظيفة الممهاد والدعرة » وهو ما يجعل مراحعة معظم دلالات هذه المفاهيم واستخداماتها أمرا 
مطلويًا من الناحية المنهاجية والبحث عن بديل أصيل أكثر دلالة على المعانى المقصودة أمرا 


أوجحب. 


وبعبارة أكثر تفصيلاً فإن مقولة الغزو الثقافى أو الفكرى أو الحضارى أر المعشوى أو 
غزو العقول قد انصمت يمزيد من الاحتلاط فى المواقف والاضطراب فى الاتماهات بشأن 
مضمونها وطبيعتها » فقد نفى فريق وحود الغزو فى مال الفكر » من حيث إن الغزر 
يفزض الإكراه والجبر ع وساقه فريق آحر تمت مسميات عله أكثر تبولا واستتحسانا مثل : 
الانفتاح الحضارى ء والتواصل الحضارى » والثقافة الإنسائية الواحدة » واللحاق بالركب 
الحضارى ... ال . 


ولم يفت البعض وفي إطار هذا الاضطراب والغمرض الفكرى أن يدعى أن الإسلام 
كان "يغزو' "عسكريا وفكريا عندنا كان ححضارة مسيطرة + باعتبار الغزو وأقّعا طبيعيا يرتبط 


- «وبلوناهم بالحسئات والسيئات لعلهم يرجعون» [الاعراف/118] . 
«وتقد أهلكنا ماحولكم من القرى وصرفنا الآبات لعلهم يرجعرن» [الأحقاف/7؟] . 
إن إلى ربك الرجعى» [العلق/8] . 
.. ربنا أبصرنا وتمعنا فارجعنا نعمل صاحا إنا موقنون4 [السجدة/ ١ع‏ . 
.. ولئن رجعت إلى ربى إن لى عنده للحسنى4 [فصلت/١‏ مع , 
10 


بالحضارة المسيطرة والسائدة » الأمر الذى يبرر بدوره واقسع التلفى عن الحضارة الغريية 
باعتيارها مسيطرة فى هذا العصر . 


والحق أن الذين خخاضوا فى موضوع الغزو الفكرى » وفق مضامين ودلالات لفظة 
الغزو الغربية » وسحبهم ذلك على الاسلام قد عابهم الخلط والتشويه وفاتهم فهسم طبيعة 
الاسلام كرسالة عالمية أبدية » ذلك أن الجهاد كوظيفة أبدية فى الدولة الإسلامية هو ذو 
شقين أحدهما وأولهما جانب الدعوة والبلاغ والتبليغ سواء أكان ذلك بالقلم أو باللسان, ” 
ومن المعلوم أن هذه الدعوة انما تم بشروط غخصوصة وفى حدود منضبطة ولغايات مقصودة 
قُوامها التق والصدق والعدل والمصلحة للبشر جميعا بحيث لا يكره أحد على توا ولا يضار 
من أبى التسليم بها مالم يتصد لها بالتعويق أو النيل متها . 

وعلى هذا فان مفهرم الدعرة يختلف فى طبيعته وآثاره عن تلك الاسقاطات الشائعة 
لمفهرم الغزو الفكرى » والتى لا تعدو فى حقيقتها أن تكون من قبل التلبييس أو زخمرف 
القرل0١2‏ , 

كما تدر الإشارة إلى أن معانى التلبييس وزحرف القول كما تمد مصدرها من 
الخارج (الحضارة الغربية) يجد مصدره أيضا فى الداحل (الحضارة المتلقية) » ومؤدى ذلك أنه 
ترجد مجموعة أدوات بشرية ونظامية تروج عن قصد أو غير قصد للحضارة الغربية وأفكارها 
بدعرى التواصل الخضارى أو الانتشار الثقانى . 

ويمكن فى هذا السياق معاللحة واحد من هذه الفاهيم بصورة أكثر تفصيلا , وهر 
تلك الكلمة التى شاعت لوصف حال الائتداء بالغرب وتقليده وهى "التغريب" . 
مفهوم التغريب : 

يعد مفهوم التعريف من أول الفاهيم التى أطلقت على عملية التنمية أو التحديث فى 
سياق تطوير المجتمعات الأورويية الشرئية والحاقها بالنمط الصداعى لأوروبا الغربية .. ويتسق 
هذا المفهوم فى معانيه ودلالاته مع حقيقة مفاهيم التنمية أو التحديث . حيث يعد اللقصد 


. مثال ذلك ما يؤكده الترآن طإولا تلبسوا الحق بالباطل وتكتموا الحق وأنتم تعلمون..» [البقرة/45]‎ )١( 
.]7١/نارمع لم تلبسون الحق بالباطل وتكتمون اكق وأنتم تعلمون..4 [آل‎ 
. ]١١7/ماعنألا[ «إيرحى بعسهم إلى بعض زخرف القول غرورأي‎ 
وزخرف الول اكزوئات من الكلام على ما أكده : الراغب الأصفهانى ؛ مفردات غريب القرآن مرجع سايق»‎ 
.7١؟ضص‎ 
. 114/4 نمر تدمد عارف ء نظريات النتمية لأسياسية للعاصرة » رسالة ماحستيره‎ * 


لحوضا 


صورة من انام ني والاقصادى والاجتماعى 1 فى هذه » بلدا 2 5 من 
أجل تحقيق نسخحة وحيدة من البشرية وإنما لأهداف وأغراض واضحة لديهم " ند قصد 
بهذا اللفهوم طبع "املستعمرات" الآسيوية والإفريقية بطابع التضارة الغربية"(١)‏ ولس 
حضارتها التميزة وطمس ملامحها "القرمية" الخاصة وتحويلها إلى هامش حضارى للمركز 
الأوروبى » حيث يعد ذلك الضمان الأكيد لبقاء حالة "التبعية" لهذا المركز("؟ , بيث تصبح 
الرظيفة الرئيسة لهذه امختمعات هى الإنتاج للسوق العالمية فى ظروف #حردها من كل أمل 
فى تحقيق التطور الحقيقى29 أو سلوك طريق آعحمر فى تطورها أو طرح نموذج حضارى 
مغاير » قد يكون أكثر جدوى وبجاحا بصورة متكاملة . 

رذ أبندت هده النذازة يديا من تتلزيات الاكباز نوعلم الات ريرلر نينا إلى نظرية 
التنمية السياسية » حيث يبرز بصورة واضحة أن 3 تحقيق التغريب أصبح مرادفا للتحديث » 


على أن أساس الحضارة الأوروبية هى الأكثر تندما وحداثة » وأن ماعداها يسير نى مراحل 
متخلنة عنها(؟» » ومن ثم لابد أن يسلك نفس الطريق ؛ ويسير صوب الهدف نفسه . 


وهذ! النهرم ليس فى حاجة إلى تفنيد ذلك أن معناه الأرلى ين ان 7 
تقليدًا كاملاً » درن فهم أو تعتل ) ؛ على أساس أن ذلك هو سبيل التقدم أو التحديث أر 
التدمية . وهذا مخالف لقاعدة أصولية فى الشريعة الإسلامية » حيث النهى الحازم عدن التقليد 
لأى أحد غير رسول الله مه ؛ لأنه مبلغ عن ربه لقوله تعالى : «إاتبعوا ما أنزل إليكم من 
. ربكم ولا تتبعوا من دونه أولياء4"» ) 

"لأن التقليد لا ينمر علما » ولا يفضى إلى معرفة » ومّد حاء النص بذم من أخخلد إلى 
تقليد الآباء والرؤساء واتباع السادات والكبراء » تاركا بذلك ما ألزمه الله من النظر 
والاستدلال وفرض عليه من الاعتبار والاجتهاد"237 فقال تعالى لآو إذا قبل لهم اتبعوا ما 
أنزل الله قالوا بل نتبع ها ألفيدا عليه آباءنا أو لو كان آبازهم لا يعقلون شيئا ولا 


. د. محمد تعمد حسين ع مرحع سابق ؛ ص4070‎ )١( 
. (؟) د. محمد عمارة » إشكالات التغبير الاحتماعية ؛ مرجع سابق » ص ؟ا/ا‎ 
د. سعير أمين » النطور اللامتكافىء : دراسة فى التشكيلات الاحتماعية للرأسعالية المميطة » ترجمة :. برهان غليوك»‎ )'( 
يروت ء دار الطليعة للطباعة والدشر » الطبعة الثالئة ١154؛ ص67؟‎ 
. 4١ص‎ » على الجريارى » مرجع سايق‎ )4( 
, 87- (ه) الأعراف‎ 
. 110417 السيرطى » الرد على من أخلد إلى الأرض ء مرجع سابق ؛ ص4‎ )5( 
رض‎ 


يهتدون 124 » وإذا كان هذا التحريم القاطع حاء فى ذم التقليد فى أمور الدين من المسلمين 
للمسلمين السابقين . فكيف الحسال بالنسبة لتقليد غير امسلمين فى جميع أمور الحياة» 
و استيدال القيم وتشركع والملوسسات الإسلامية وإحلانها.موسساتهم وثيمهم وشرا ائعهم مع 
الأحذ فى الحسبان أن تقليد امسلم للاسلاف يكون تقليدا لبشسر » ينفق معهم فى العقيدة 
والثقافة والبيئة المكانية » مع الاختلاف فى الإطار الزمانى » أما الغرب فنختلف معه فى جميع 
هذه الأمور دون الزسان ذلك أن "محاكاة الغرب سوف تفضى إلى استلاب للمسلمين 
ومحاكاته وحده تضاعف هذا الاستلاب على أن هناك مستوى ثالنا للاستلاب » وهو 
الأنظع. فنحن نقلد غربا متحركا أبدا » وجح ركاته تنمو باطراد المسافة التى تفصلنا عنه » دون 
أن تحانظ على أرضية ومعالم » إنه التية فى متاهة . فنحن لسنا مستلبين من تسل التراث 
العربى الإسلامي » بل من قبل صورة وهمية عن الغرب تهشمنا أكثر فأكثر فنزداد انفصالا 
عن مكوناتنا الأصيلة"229 . 
منظومة المفاهيم الحركية المتعلقة بالتحديد (مراجعة فى ضوء الرؤية الإسلامية) :- 

إن تناول المفهوم الإسلامى للتجديد لاستخدابه كمعيار يمكن من خلاله ضبط 
العديد من المفاهيم التى قد تختلط بهذا المفهوم معنئ ودلالة » مثل :- 

(النهيضة - التخلف - التقدم - التدمية والتحديث - والبعث - والصحوة - 
واليقغلة- والتعلور ... إل) من الأمور الأساسية التى تأحذ فى اعتبارها اللفهوم الأساس 
والناهيم التى تعد فرعا عليه . 

خاصة أن هذه الفاهيم قد شاع استخدامها واستقر الأمر عليها ليس فقط من جانب 
التيار التغريبى ولكن من جانب الباحثين فى الدراسات الإسلامية . ' 


وتبدو أهمية هذا المنحى إذا ما أدركنا ذلك القصور الذى يمع فيه الباحنون من جراء 
استخخدام معظم هذه المفاهيم درنه أدنى محاولة لإعادة التفكير بهذه المفاهيم وعرضها على 
نسق فياسى يمكن من نحلاله اتخاذ موقف نقدى واع على أسس منهاجية سليمة . 

تحاصة أن الأخخذ بمجموعة اللفاهيم تلك أنحذ التسأيم يمكن أن يترك ججمرعة من 
الدلالات السياسية سواء على مستوى التنظير أو مستوى الحركة ؛ وهو ما يعكس أهمية 
عملية تنقية اللنهوم باعتبارها خحطوة أساسية ضمن ضبط المفهوم ومعانيه ودلالاته» ريما يعلى 
أن ذلك مقدمة أساسية لضبط الحركة , 


(1) البئرة -710 1 . 
(1) عممد عزيز اللحبابى ؛ "تعقيب" فى السيد يس (إشراف) النراث وتحديات العصر فى الوطن العربى » ييروت» 
مركز دراسات الرحدة العريية » الطبعة الأرلى » ١140‏ »صض١١١.‏ 


فض 


ووفق ما تبين من ضرورة بناء المفاهيم الإسلامية » وما تقسرر من أن بناء المفاهيم 
وتحديد معانيها تمثل عملية الضبط المنهحى لفوضى استخدامها » فان الباحث ينطلق من 
اقتناع اساسى مفاده أن كثرة الألفاظ دلالاتها على المفهوم تؤدى إلى فرضى فى الاستخخدام 
البخثى .ما يجعل أمر تأسيس المفهوم يقع فى دائرة الصعوبة ورا الاستحالة . 

والضبط فى استخدام المفاهيم مقدمة ضرورية بّمد أحد عناصرها فى الاقتصار على 
بعض منها الذى يستند إلى حجة ودليل » واستبعاد الآخمر لمخالفته ننى حوهره للمفهوم 
الأساس ومعانيه » واما لقصوره فى التعبير عن المراد بكل شروطه ومقتضياته » واما للالتساس 
الذى يحدث من جراء استخدامه كمرادف وما يؤديه ذلك من إساءة الفهم ما يفقد المفهوم 
إحدى ميزاته الأساسية وهى البيان فضلا عن الضبط . 


ومفهوم التغيير واحد من هذه المفاهيم - باعتباره أحد المفاهيم الى ترتبط بالتجديد 
فى الخبرة الإسلامية - التى تعيش هذه الفوضى وعدم التحديد » -حتى ان -حصر هذه المفاهيم 
واحدا تلو الآحر وتحاولة تقوومها يتجاوز حهد البحث لكثرتها وتعددها » ومن ثم فإن عرض 
تقديم نموذج نقدى لما فى إطار الرؤية الإسلامية الأصيلة لمفهوم التغيير » وذلك بوضعها فى 
مجموعات تمثل ايّماها معينا » وبهدف الخروج حمحصلة تعنى بوضمع المعايير الثابتة فى استنخدام 
مغاهيم بعينها واستبعاد أحرى وفق القواعد السالف بيانها عند تناول بناء المفساهيم الإسلامية 
التى تجعل أحد أهدافها تحقيق نوع من الانضباط وبناء منفلومة متكاملة من المفاهيم فى دائرة 
العلوم لتقويم كل حبرة سواء كانت مفهوما أو نظاما أو حراكة 5 

ومفهوم التغيير يعد تموذحا خيويًا لعملية "تعد المفاهيم" الى تاج إلى تحديد فى 
سبيل تحقيق الضبط المنهجى مجموعة المفاهيم التى ادعت وصلا يمفهوم التغيير مثل : اليقظة 
والتدمية والتحديث , وحتى التصنيع والتكنولوحيا : بل وب بعض المناهيم العامة مقل : 
الديئقراطية والاشتراكية واليسار واليمين والرجعية » وغيرها من مفاهيم يصب استقصازها 
فى هذا ابجال . 


ورغم وصف بعض هذه المفاهيم بصفة الإسلامى "أو" الإسلامية" مشل : اليقفلة 
الإسلامية أو البعسث الإسلامى » أو التحديث الإسلامى أو الديمقراطية الإسلامية أو 
الاشتراكية الإسلامية أو اليسار الإسلامى ‏ فان هذا لا يرنع ما يكتنف تلك المناهيم سن 
غموض والتباس وهو أمر تطلب ضرورة القيام.مراجعة نقدية لبعض منها » نقلرا لتداولها على 
لسان كثير من الباحثين فى حقل الدراسات الإسلامية وهو ما نتناوله تباعا على النحو 
التالى:- 


يرون 


مقهوم النهضة 6 

أن استخخدام مفهوم التغيير "كنسق ياسى" شجعل مراجعة مفهوم النهضة أمراً ميسورا 
خحاصة أن هذا المفهرم يرتبط بخبرة تارئثية فى الغرب » وهو ما دفع بالكثيرين إلى تسمية 
عصر بأكمله عصر النهضة نسبة إلى التقسيمات الغربية للعصور الى لا ترى العالم إلا من 
خلال مركزيتها ومنظورها . 

وتعدر الإشارة إلى أهمية مناقشة المعيار الذى يسمح بأن يسمى عصرٌ ما بعصر 
النهضة أو غير ذلك . والطرح على هذا النحو تبعل من تأسيس العيار عملية أولية » فى 
مواحهة "المقياس الغربى الذى يعتمد إطاره الخاص معيارا للتقدم والتأخر "وهو ما يثير يدوره 
التساؤل حول عصر النهضة الأوروبية وما إذا كان بالفعل عصر تنوير ونهضة أم لا ؟ 

ورغم الاحتلاف بين الاتماهات الغربية فى مسائل عديدة » إلا أنها تتفق فى اعتيار 
أوروبا المقياس فى الحكم ١‏ ومراجعة هذا التوحه فى الفكر الغربى تكشف عن خطآين لهما 
دلالاتهما السياسية وهما :- 

أولاً : افتراض أن تكون الأقليية معيارًا للحكم أو أن يقاس العالم بأوروبا » أو أن 
تصبح أوروبا هى العالم وماعداها ملحقات . 1 1 

ثانيا : الارتكاز إلى معيار لا يتسم بالعالية والشمول لما هو أخلاقى أو إنسانى أو ما 
هو تقدم أو تأر وتٌطلف » وهو بذلك يتسم بالجزئية » ومن ثم فإن هذا التأسيس اللتزتى 
على الحضارة الغربية وتعديته إلى العالم ييتعد عن العلمية » فضلا عن يحافاته لأصول 
الاستقامة القائمة على الحق والعدل . إن المطلوب تأسيس معيار منهاجى ينطلق من قاعدة 
الشمول والعامية - لا معيار حزئى- يصلح للحكم على ما هو نهضة أو ردة» وما هو تقدم 
أو تأخبر » وما هو حق أو باطل » عدل أو ظلم » وما يحدد الصلاح والفساد بشكل 
منضيط(١)‏ ., 

ويّعدر الإشارة هنا إلى أن عناصر مفهوم الاستخلاف ل تكن متوفرة يحال فيما أسعي 
"عصر النهضة"(؟2 سواء من حيث التعامل مع البيئة أو من حيث استخخدام نتاجها » وأخيرا 
من حيث العلاقات بين وأحيه الإنسان . 


-: انظر فى تفصيل هذه الأقكار‎ )١( 
. مدير شفيى » الإسلام فى معركة ... ؛ مرجع سابق ؛ صضلاه-11‎ 

(5) من اللمدير بالذكر أن مقهوم النهضة » وفبعث » والنتوير » والإحياء ‏ والإصلاح الديتى قد استخدمت فى إطمار 
الحضارة لأغرية للتعير عن أهم سعات عصر النهضة » واستخدمت تلك التوجمات مثل افنهضة وفيعث والإحياء ل. 
مومع يما استخدم العرير ل عمعدمسعطهنلامظ . 
ومن ابكلى أن تستخدام هذه الألفاظ وعلى هذا ابحو وان أضيق إليها صغة الاسلام ثيب أن يكدون يتحار ليس 
قط لاختلاط للعاتى ولكن بهدف ضرورة هراز اللفهوم الشرعى قى ثقاته . 

خفن 


مفهوم العلاقة بين الحصارات - 

تتضمن مقوله العلاقة بين الحضارة مجموعة مفاهيم مثل : التواصل الخضارى 
والانفتاح الحضارى واللحاق بالركب الحضارى »ء والاتّماه الإنسانى ووحدة الثقافة 
والحضارة . 

ويبدو أن هذه المفاهيم ‏ كانت أهم الأدوات التى ساهمت فى بناء توحه فكرى 
بأكمله حيال فكرة العلاقة بين الحضارات مما سوغ لدى هذا التوجه عملية التبعية للحضارة 
الغربية والاقتداء بها وحمل افكارها والأحذ بنهجها الحياتى . ويستند هذا الاتّماه على أن 
الحضارات تقوم على بعضها وتتفاعل وتتبادل الإخصاب . 


غير أن هذه المقولة تهمل طرح موضوع أساسى وهو "وحود الفرق اللحرهرى بين 
نمط حضارى وآخصر” اذ يعتمد كل منها على مجموعة عرامل وتسروط تكونت تاريفيا 
وحجعلت له مات محددة من حيث الاتجّماهات الرئيسية المواكبة له دون غيرها » كما أن فكرة 
التواصل بين الحضارات أو الأخذ من بعضها تستند إلى أمثلة حضارية تنتمى إلى حضارة 
واحدة لا إلى حضارات تقوم بينها فروق أساسية وسحاسمة . 

ومن هنا يجب التعرض لقضية التصئيف الحضارى »ء ذلك أن الحضارات التعددة 
يمكن تقسيمها على أسس تبداً بتحديد الفروق الجوهرية بينها - إلى جموعات حضشارية - 
ا 
العلاقة ضمن المجموعات الحضارية المتمايزة » ورا المتناقضة تأسيسا » بعل من شكل هذه 
العلاقة يتخذ مسارا مختلفا تتأكد فيه ضرورة الاستناد على مجموعة من القوانين الأساسية 
والمبادئ القيمية التى تشكل محور المناقضة والتميز.بما يمكم عملية التقاء حضارة عن اتخرى » 
يز كد ذلك فحص الواقع الحضارى فى العلائة بين حضارات الشعوب الأوروية والحضارة 
الأمريكية باعتبارها امتداداً للحضارة الأوروبية » وبين الاخقلاف الواضم فى العلاقة التى 
كانت تربط بين الحضارات الإنريقية والرومانية والأثملوسكسوئية والجرمانية رنى العلاقة 
التى تربطها يجتمعة ومنفردة مضارات الشعوب التى انتسبت إلى الحضارة الإسلامية(!) , 


)١(‏ قارن بهذه الرؤية للعلاقة بين الحضارات رؤية عنالفة عبر عنها تصور مجلة الرحدة وتعير فى بحملها وفى معظلم 
ممالاتها عن تصور فى فهم طيعة هذه العلاقة » ورغم المقدمة التى أكدت على شروط المسوار وضرورة التورحه 
إلى البحث فيها ءإلا أن ... ؛ البحوث قد تراوحت ما يين ا-أدولر مع الذات (الومية) أو الحوارمعنى الأخعذ عمسن 
الحضارة الغربية :- 
انثلر :- 
اكلمة الرحدة » الخوار وميثولوحبا الحوار , مجلة الوحدة ‏ الرباط . امملس القومى لاثقافنة العريية » السنة الأولى؛ 

يرون 


وتأسيسا على ما سبق فإنه من المخطأ النهجى التحدث عن غمط العلاثة التى تربط بين 
الحضارات دون الأذ فى الاعتبار الفروق بين حضارات المجموعة الواحدة وحضارات 
امجموعات الكبرى » فإذا كانت هناك عوامل مشتركة فى مكونات حضارة مثل : الاتتصاد 
والاجتماع والدرله بالخلا والنظومة العتقيدية و الفكرية اتماهات لمسار العلوم والتقنيات 
وإذا كانت هناك أيضا اتحاهات متشابهة أو متوازية بين الحضارات » فهذا أو ذاك لايعنى 
عدم وجود الفروق النوعية الجرهرية فيما بينها سواء على مستوى فهمها للتميز لحذه العوامل 
لنبئقة عن عقائدها » أو ترتيبها جميعا وفق ميزان التصاعد والأولريات , بمعنى أيهما يلعب 
قور اماما ووك ”ميس ر انيتا يلعي كوي ثالويا ادا رهلا قانين اليس اللي 
يرى الفروق الجوهرية فيما بين الحضارات يزدى إلى اكتشاف الشروط التى تسمح بإحداث 
تغبير حذرى فى هذه الحضارة أو تلك » وذلك عن طريق تغيير ما كان أساسيا نيها إلى 
ثانوى وما كان هامشيا وثانويًا إلى أساسى » مما يولد عند اجتماع العمليتين تغييرا جوهريا 
فى النمط الحضارى بأسره » وبما يؤكد أن ذلك ليس تفاعلا حضاريا أو إخصاباً وانما هو 
بعثابة الاحتياح والانتتقال من نهج إلى نهج آخر . 


أما التفاعل الواعى خضارة مع أخرى فيشتمل على عنصرين : الأول يعنى الإبقاء 
على العوامل والاتّماهات الاساسية من جهة والحفاظ على ترتبيها وفق سلم تصاعدها 
. وأولوياتها من جهة أحرى » والثانى التلاتى بينهما بحيث لا تكون أحدهما مسيطرة على 
الأخمرى » ومن تم يأخذ التفاعل سمات الإختصاب لأنها لا تنتقل من نهج إلى آخخر » رائما 
تنتقتى كل منهما ما يفيدها فى اطار التمثل والحضم والاستيعاب . 
ومن ثم فانه يجب التمبيز بين نملين من التفاعل بين امجتمعات الإسلامية وغيرها:- 
الأول : تفاعل يفند التأسيس الإسلامى مضمونه ومحتواه بل يشوهه ويُعرفه بالجملة 
عن التهج الإسلامي . 
الثانى : التفاعل الواعى القائم على تأسيس المعيار الإسلامى فى عملية الاثتقاء 
الخشارى0!) . 


» العدد الرابع , يثاير 546ام؛ ص11 ٠‏ 
مد عزيز الحبابى ؛ "المنضارة الإنسائية وحضارة التصنيع" » المرجع السابق ؛ ص : 19-1 , 
)١(‏ انغلر فى دمل هذا الأفكار :- 
متبر شفيق » مرحع سابق ١‏ ص 5-17 , 
انفلر فى الإشارة إلى بعض هذه الأنكار وان 'كانت غير واضحة :- 
برهان غليرن : اغتيال العتل » شعنة الثمافة العربية بين | السلفية والتبعية » بيروت : دار التتوير للطباعة والنشر » 
دقام س1؟154-1. 


تخرضنا 


ما سبق نخلص إلى أن موضوع العلاقة بين الحضارات لم يطرق قط بعيدا عسن 

الصراع الدائر بين القوى الاستعمارية والشعوب المستضعفة بعيث طرح هذا الموضوعيما 
يؤكد سيادة الحضارة الغربية بكل ما تحمل من فلسفات ومفاهيم ومعايير » وهو أمر أدى 
بالشعرب إلى فقدان هويتها ومقومات شخخصيتها الاساسية » و إلى هدم عوامل وحودها 
المادى والثقافى المستقل » وعلى هذا فان الحديث عن التواصل اللتضارى كما يطرحه منظروا 
السيادة الغربية يهدف إلى الإالحاق الحضارى باعتباره شرطا أساسيا فى عملية الإإلحاق الكليية 
الشاملة30) , 

مفاهيم التقدم والتخلف . التنمية والتحديث والتطور:- 


ثمة أكثر من اتّحاه فكرى فى الغرب له رؤية تحددة حول موضوع التطور التشارينى 
تستند فى مجملها إلى المعيار المادى فى نفسير التقدم . فهناك اتّعاه يتخدذ من عدصر القرة 
وتنازع البقاء معيارا للتقدم والتأخر » وبحيث يصبح القوى هو صاحب "الحق" والاصلح 
للبقاء وممنلا "للتقدم" وقد شكل هذا الاقتراب النظرى نسويغا لسياسات الاستعمار . 

وهئالك ترجه آخحر يستند إلى مفهوم التقدم المادى - العلمى والتقنى » فاجتمعات 
الأكثر تقدما فى عرف هذا التوحه هى الأكثر تطورا بقدرانها العلمية والتقنية والإنتاحية » 
أما القيم الروحية والأخلاقية ونوع العلاتات الاحتماعية فيما بين الناس أو الشعوب فليست 
معيارا لمقولة التقدم والتأخر . 


وقد سحب الغرب رؤيته السابقة لمفهوم التقدم والتخلف ليشمل ليس فقط اللبوائنب 
التقنية والعلمية والصناعية ومستويات المعيشة بل والقيم ومكونات الشخصية » ووفق هذه 
الرؤية فإن مقولة التخلف فى امحتمعات الإسلامية لا تنحصر فى محال تطور التقنيات 
والصناعة وانما تتصرف إلى اعتبار مجموعة القيم والاحلاق ونهج الحياة جميعا مردافا للتخلف. 


وظلت مقولة التخلف وفق تعرضها لنسق القيم الإسلامى تتضمن تعريضا بالإسلام 
باعتباره مصدرا لذلك التخلف » ومن ثم يتم التخلص من حالة التخلف من تحلال التشبه 
بالغرب وتبنى مجموعة قيمة وأفكاره ونهجه فى الحياة سواء كان ذ ك بتبنى النموذج الليبرالى 
أو الماركسى . 


--: انظر فى تعلق مقوله العلاقة يين الحضارات وما أسمى (بالغزو) الثقافى‎ )١( 
, 87١5-1506 منبر شفيق » مرجع سابق » ص‎ 
+ كلمة الوحدة  الإنسان ء الثقافة » الغزو » مجلة الرحدة » الرباط‎ 
. انملس القومى للثقافة العربية » السنة الأول ؛ والعدد الثالث » ديسمبر 44 وص"!-1‎ 
. أنظر للقدسى , التحديث والتغريب فى مواجهة الغزو الثقافى » وامرجع السابق؛ ص/11-9‎ 
تفرضنا‎ 


هذا وقد انطلق التوحه السابق ليؤكد على تنموذج الحضارة الغريية واعتبار افاطها 
الاحتماعية ومؤسساتها السياسية هى مقياس التقدم واعتبار الأفاط الأصيلة أغاط) تقليدية 
بوصفها معيارا للتحلف . 


ولا شك أن الاستناد إلى توجحه مغاير يعتمد الرؤية الإسلامية أساسا له سيؤدى 
بالضرورة إلى معايير أخرى تحدد ما هية التقدم والتأخر , ويفضى إلى محصلة متميزة فى فهم 
التاريخ وتفسيره وحركته » ذلك أن تقصى تحارب التاريخ يقضى بأن التقدم العلمى والتقنى 
والادى أو مايسمى مراحل التطور الأرقى لا تحمل بالضرورة شروط العلاقة اللعنوية القائمة 
على أساس من "الاستخلاف" سواء فى التعامل بين الناس افرادا وجماعات وشعوبا» كما لا 
تحمل تقدما فى القيم لتحقيق تواعد العدل والحق . 


وفى هذا المقام فإن أغلب نظريات الغرب اسقطت من حسابها كل عناصر 
الاستخلاف فى التعامل ياعتبارها المقيام الأهم فى تحديد ما هية التقدم والتخخلة 0 


وانطلاقا من مفاهيم التقدم والتخلف والتطوريمكن للياحث توجيه التقّد للمنهوم 
الغربى للتنمية والتحديث وذلك من نحلال جواتب متعددة أهمها : - 


أولا - من -حيث بناء للفهوم ومد لولاته وهو ما ينقسم يدوره إلى يتحموعة من 
العناصر : - 


١‏ - من ححيث تأسيسه الوضعى وتعلقه.مجموعة من النظطريات للنمو والتطور(؟) 
تلك التى سادت العلوم البيولوحية - خخاصة نظرية داروين » حيث يحاول للطابقة 
الكاملة بين تطور المجنس البشرى على ما افترضه داروين » وهو أمر يِب التحفظ عليه وعدم 


(1) انظلر فى مقاهيم التقدم والنخلف ؛ متير شغيق » مرجع سابق » ص1/5١-81١‏ قارن فى هذا الإطار فى مقهوم 
التقدم عور جبلة "الوحدة” , 
حاقظ اللدمال : "مقهوع التقدم فى التاريخ المضارى العربى” ء تجلة الوحدة ء الرباط ء مجلس الترمى للثقاقة 
العرية » السسة الأولى ء العند قثانى » نوفمير 944١م‏ + ص 54-1٠١‏ - 

د. حطل أحمدعز ظعرب ومفهرم لتتدم , لمرحع السايق » ص 46-19 

(1) انظر فى تقد مفاهيم مغل اقتطور والدمو والنقدم : .. 
د - السيد محمد المسينى وآخبرين » دراسات فى انتمية الاحتماعية » القاهرة : 
حار للعارف , ط؟ , 1514م ءا ص 1١‏ 
انظر أيضا فى دراسة قيمة للمفهرع التطور من الناحية اللقوية والتزقية والفكرية : 
د . تحفوظ عزام ء "مفهوع التطور فى الفكر العربى" » بحلة شعون عرية » توتس 3 
الجامعة العرية , العدد ها » يتاير 1541 .ا ص 115 - 1841 

انغزقا 


الانزلاق إليه نظرا لأنه لا يقرم على أساس منهجى أو علمى » أو تلك النظريات الثنائية التتى 
تقوم على المفارقة بين امختمعات التقليدية وامجتمعات الحديئة وبصورة بعل من المجتمعات 
الغربية مرادفه لتلك الاخيرة . 


+ - من حيث طبيعته وتكوينه فإنه يختزل التاريخ البشرى فى تاريخ أوروبا 
ومسيرته» حيث يقوم على افتراض واحدية التطور » .ما يتضمن نفيا للغير وخصوصيته. 
وتحكمية فى المراحل وتحاولة سحبها على اجزاء العالم الاخرى فى اطار من المركزية الغربية 
التى اتمفذت من ذانتها حورا يقسم على اساسه الزمن التاريّنى » بل والامتداد التغرانى 
واسست مفاهيم مثل التدمية أو التحديث لكى تترادف بشكل أو بار مع مفهوم التغريب 
والالحاق الحضارى الشامل - على التصور الغربى للاسس التى يجب أن تنطلق منها 
والوسائل التى يجب أن توصلها إلى غايات حددتها سلفا بصورة لا تعتبر الفروق والتباين بين 
امختمعات وفى اطار اعتبار مفهوم التنمية ومنظومته الخاصة إحدى الوسائل الأساسية لتدميط 
المجمعيات غير الغربية وفق النمط الغريى . 


رايع -:ويتسمن هذا للقهوم ويتعل هده الالتشارى +اجتوعة من القولات غير 
امحددة » تسهم فى عملية التلبيس الفكرى » وتستغل من حانب المتغربين فضلا عن السلطة 
السياسية مما يضمن تقوية موافقهم الفكرية ومراكزهم الاجتماعية وتبرير الخركة السياسية 
وهى فى -حقيقتها ليست سوى تزيينا أو من زحرف القول » وأهم تلك المقرلات على سبيل 
المغال : - 


أ - فكرة الثقافة التقليدية وضرورة استبدالها بثقافة حديئة »ما ينيد التغريب والتخلى 
عن القيم الأصلية(؟ . 
ب- فكرة المجتمع الانتقالى تحديد لمفهرم الانتقالية » والمرحلة التى يستغرقها . 
جح - فكرة اللحاق بالركب الحضارى والتى تعنى فى جوهرها إلحاقا حضاريا 
بالغرب والسير فى ركابه . 
د - فكرة جتمع الوشرة » أو دولة الرفاهة .. كهدف لعملية التدمية بخلق مجتمع 


الاستهلاك . 
ه - فكرة المجتمع المدنى كمدخخل لتكريس التغلغل العلمائى وتنحية الدين عن حركة 
الحياة , 


)١(‏ ويرتبط ذلك با أسعى فى الفكر الغربى بالثقافة السياسية حيث برز هذا المفهرم فى ثحارلة من إلغاء علاقة الزابط 
والتماسك والاستمرارية مع للاضى » وتقييد أهمية ودلالة الوظيفة المنلاتة للعردة إل النزاث خاسة فيما يتعلق 
ينهم الواقع المعاترء لمزيد من التفصيل انظر :ب 

د . حامد عبد الله رييع » سلوك المالك .., مرحع سابق » ها ؛ ص 1١78‏ - 141. 
نارون 


ومن ثم فإن هذه الرؤية الغربية يجب الا يقتصر على عملية النتقد المزتى لمقوله هنا - 
أو هناك » » كما أنه يجب ألا ننزلق إلى منهاجية النقد المحزئى من داخخل أرضية الفكر الغربى » 
ذلك أن متابعة هذه الطريقة ستقود فى النهاية إلى عملية تلفيق بين بجموعة من العناصر 
التناقضة لا تقل حطرا فى آثارها عن عملية التغريب الكامل » » بل يستدعى ذلك وفق أصول 
منهاجية التجديد السياسى من خلال تكامل منظوريها (الأصولى والمحضارى) 0 
استبدال الفهوم ومناقشة مسلماته والفطنة إلى ملحقاته ومنظومته الفكرية التى ترتسط 
وبيان غوامضة وزحرق قوله ومواطن التلبيس الفكري فيه من خلال طرح منظومة 0 
تتأسس على رؤية إسلامية واضحة بدا من العقائد والوسائل وانتههاء إلى للقناصد بعيث 
تشبكل منظوسة بديلة وأصيلة تتكون فى أهم عناصرها من : التوحيد والاستخيلاف 
والشرعية؛ والأمة » والحاكمية والشورى - والقيم النظامية » والحياة الطبية والآخرة ... إلح. 
التقنية والتصنيع : - ش 

إن مفهوم التقئية لا يقتتصر على "الأدوات الادية" أو "اللعارف الفنية" لاستخدام تلك 
الأدرات » بل يعد ليشمل "أساليب التنظيم البشرى" التى تحقق حمل الشروط الادية 
والمعنوية الواحب استيفاؤها فى الفعل الإنسانى من أجل تحقيق مقصد م20 . 

0 بلا ل ماد ال ا 1 حيث يكون لكل 

ره تقنيتها الخاصة بها » وأن كل تقنية هى احابة على طلب احتماعى وحضارى معين » 
د تطورًا مستجيبًا لنمط الحياة الغربى نفسه وتطوره» الأمر الذى 
يجعل تناول موضوع التقئية فى إطار استهلاكها غير منطقى . 

وعلى هذا فإنه عند التعامل مع قضبية العلوم والتقنية يجب التميبز يبن مستويين:- 

الأول : المتعلق بالقوانين العلمية . 


الثانى : المتعلق بالإهداف والمقاصد التى يتحدد فى ضوئها وباتماهها عمليات البحث 


: انظر هذا التعريف الواسع لمفهرم التقنية‎ )١( 
د . حامد المسلى » تموذج الشمية الاسلامى البديل ومرضع قضية التكولوجيا ؛ مخاضرة ألقيت فى للوسم الثقسافى‎ 
لنادى أعضاء هيئة الندريس » جامعة التاهرة 4417 ام.‎ 
: انظر فى نقد ما يسمى بنقل التكنولرجيا‎ 
وص ام‎ ١91457 أنطوئيرس كرم ء العرب أمام تمديات التكدولوجيا , المجلس الرطنى للثقافة » نوقمير‎ . 0 
11-1 
د . إسماعيل صبرى عبد الله » "اسرايية التكنوارجيا” , مجلة دراسات عريية » بيروت : حزايرن - تمسرز‎ 
.11 لالأقاب ص‎ 
دوضنا‎ 


واستخدام القوانين العلمية » الأمر الذى يختلف من حضارة إلى أرى » وذلك على ضوء ما 
تضع لنفسها من أهداف وما تتسم به من مات عقيدية وفكرية واحتماعية واقتصادية 
وسياسية وعسكرية » مضافا إليها عوامل المناخ والجغرافيا والموقع الدولى الحضارى امحددة 
تضع بصماتها على ما تفرزه هذه الحضارة أو تلك من علوم وتقنيات . ْ 


وفيما يتعلق بانتقال العلوم والتفنيات من حضارة إلى أحرى يصب التمييز بين قبول 
القوانين العلمية » وقبول الاهداف والاتّماه » فما يصح على الأولى لا يصح على الثانية ع 
ذلك أن أمر انتقال القوانين من حضارة إلى أخرى أمر مشروع لاتقوم فى وحهه الحواحز الا 
من قبل من يريد احتكار العلوم والتقنيات كما تفعل الحضارة الغربية. أما فيما يتعلق بالاتّماه 
من حيث (يمالات التركيز والأولويات - الاحيتاحات - القوى المرادحدمتها - مستقبل 
الاتجحاه فى التطور التقنى والعلمى) فإن الأمر يختلف عن موضوع القوانين العلمية رغم ارتباطه 
به ثما يجعل أنحذ كل ما توصلت إليه المتضارة الغربية للعاصرة من اكتشافات علمية وتقنية 
يحتاج إلى مراحعة وتحميص وتدقيق » ذلك أن هذه التقنيات - فى حملتها - غير معزولة عن 
حضارتها بل هى حزء لا يتجزأ منها » وأن عدم إدراك ذلك يبعل من اتّماه الإنفاء والحدانة 
تابعا أو ملحمًا() . 


وعلى هذا فإن قضية التحديث (رععنى التصنيع) بُمد طرحها السليم فى ضرورة اتفاذ 
موقف خلمى واضح من خلال منهج نقدى صارم للنسق الغربى المعاصر فى موضوع التقنية 
والعلم باعتبارهذه العملية أحد الشروط الضرورية للتفاعل مع العلوم والتقنيات المعاصرة 
ونهج التحديد والفارق بينهما . ١‏ 
يمكن إجمال هذا لوقف فى التحفظ على مفاهيم مشل ؛ اليقفلة والصحوة والنهضة 
والبعث(5) وهى وان اقترنت فى الغالب بوصف "الإسلامية" فإنه من الأصلح اعتبارها تمثيلا 


. انظر فى مدمل هذه الإفكار : - منور شفيق » مرحم سايق » ص 19 ب لال‎ )١( 

(5) إن مغهرم النهضة الإسلامية يلتبس فى مضامينه.كفهرم النهضة فى الفكر الغربى » وكذلك مفهوم البعث والذى 
قد يختلط بدوره .عفهرم البعث العربى » كما أنه يخخلط بالمعنى للرتبط بالآرة حيث يعبر عن حقيقة شرعية يجب 
الا مخرج اللفظ عن حدودها , 
أما ألفاظ مغل اليقظة والصحوة فإنها ررحت فى البداية فى إطار الكتابات الغربية فى شحاولة لتثبيه الغرب ثم شاع 
استخدامها فى الكتابات العربية والإسلامية وكل هته المفاهيم فضلاً عن اختلاطها بالمعانى والتشمينات الغربية 
فاتها تعبر عن معانى غامضة لا تصل فى وضوحها تلك للفاهيم الشرعية النى وردت قرآنا وسسئة وتسائدت فى 
إبراز المفهرم الإاسلامى للتجديد كما أشار الباحث إلى ذلك فى مقدمة الدراسة. 

رض 


لمرحلة تاريخية لا مستغرقة لمفهوم التغيير بكافة امتداداته وثموله كما ورد شرعا ء كما أنها لا 
تعطى نفس الدلالات الحامة لمفاهيم شرعية مثل : التغيير - اللنديد - الإحياء - الإصلاح(21. 

وهذه المفاهيم الشرعية قد تعد لها منافسا من خلال البدائل اللطروحة فى كتابات علم 
السياسة المعاصر مثل : التحديث (الخطاً لغويا والصحيح الإحداث أو الحداثة) والتدمية » 
والتقدم » والتطور» والتصنيع والتقنية » وبناء الامة والمعاصرة والعصرية . 

وتلك البدائل تسبعلن بل وتستظهر مفهوم العلمانية كإطار فكرى لفهمها نما يجعلها 
غير صالحة ‏ كما أنها تستند إلى مقاييس غربية مما يجعل التقليد لما بلا بينة يقع فى إطار 
حركة التغريب وهو ما يتعللب ضرورة إعادة النظر فى استخدامها جمعيا . 

ونخلاصة القول أن المفاهيم الشرعية مثل : التجديد والتغيير والاصلام والاحياء هى 
الأول بالاستخدام » بل يحق لها أن تنفرد بذلك عما عداها من مفاهيم أخرى » حيث تكفل 
الكتاب يحفقلها محددا إياها فى تحمل نصوصه وآياته » ومن ثم يمكن ضبط الاثمراف عنها 
فكرا وحركة أو تلبيسا #وتشويها » ذلك أن المفاهيم كلمات الله «إوتمت كلمة ربك صدقا 
وعدلا , لا مبدل لكلماته» . 
الديالات السياسية الكلية لتنقية مفهوم التغيير : - 

يبدو للوهلة الأولى أن تلك الدلالات التى قدمها الباحث لتنقية مفهوم التغيير تقتصر 
من -حيث ططلبيعتها على المفاهيم الأساسية التى تختلط يمفهوم التغيير وما يزديه ذلك من آثار 
على عملية البحث التلرى » حيث لم يتناول الباحث الدلالات السياسية للتعلقة بالحركة 
نظلر لأن البحث فى الرابطة السياسية ونعلقها بحركة الواقع السياسى العربى أنما يشكل فى 
جوهره معظم الدلالات السياسية لمفهوم التغيير فى الرؤية الإسلامية التعلقة.بمجال الحركة . 

وحقيقة الأمر أن الباحث إذ عالج مجموعات من المفاهيم : - 

الأول : تتعلق ممفهوم النهضة والعلاقة بين الحضارات وهو بحث فى طبيعة هذه 

الثانية : ترتبط ععيار التقدم والتخلف وما يتركه ذلك من دلالات على مفاهيم 

مقل:- 
التطور- التحديث - التنمية السياسية - التصنيع والتقنية - الانتقالية ره 


كك 


(1) تعرض الباحث لمنهرم التجديد وهم للغلهيم افتى ترتبط به فى مقدمة الدراسة ٠‏ 
وخرضا 


الثالثة : تتعلق يمفاهيم ارتبطت بصفة الإسلامية » دون تفحص هذه المسطلحات 
مثل: - 
النهيط لنهضة الإسلامية - واليقظة الإسلامية - والصحرة الإاسلامية والبعث 
الإسلامى.. الم . 
الرابعة : والأخيرة » تتضمن مفاهيم مقدمة فى الاستخخدام تتسائد وتترابط وفق 
معانيها الشرعية بالعودة إلى الأعسول الإسلامية مفل : التجديد والتنرير 
والإصلاح والإحياء والتغبير . 
وهذا يتزك فى مجمله دلالتين كليتين : - 
الدلالة الأولى : - 
ترتكز إلى ضرورة إعادة النظر فى معظم مقولات الحضارة الغربية ومراجعتها على 
أساس من نسق قياسى لمفهوم إسلامى أساسى مثل مفهوم التغيير » وهو ما يحقق الضبط نى 
النظر . ش 
أها الدلالة الثانية : - 
فتربط بين الضبط فى النظر باتّذاذ دموعة من المواقف الفكرية الواضسحة وبين الحركة 
الحاضرة والمستقبلة . 
ذلك أن تبنى هذه المفاهيم الغربية دون مراحعتها يفرض اتفاذ مواقف سلبية من الدين 
والتزاث والسلف .. إلح هذا من حانب ؛ ومن جانب آخر يؤدى إلى عدم وضوح أساس 
للحركة ومقاصدها وبناء مشروع حضارى للمستقبل يتخخذ من الغرب القدوة والقبلة فى 
كل ذلك . 
وإذا كان معالحة هذه المفاهيم المختلفة قد تم على ثحو بحمسل يرضح موضع التلييس 
فيها » ومدى أهمية تحديد مفهوم التجديد وحقيقة التغيير فى انّذاذ موقف واضع منها فإنه 
بمكن عرض بجموعة من النماذج لمفاهيم بصورة أكثر تفصيلا » وذلك وفق سياق غحطة بساء 
هذه المفاهيم » وأهم تلك الفاهيم : - 


. مفهوم التئمية السياسية‎ )١( 
. (؟) مفهرم التخلف‎ 


(؟) مفهوم التحديث . 
(؟) مفهرم التقدم . 
(د) مفهرم التطور . 


يننا 


مفهوم التحديث وحقيقة التبعية 


ومفهوم التحديث الغربى تبدو لنا خسطورته ليس فى ذانه ولا ارتضاء الحضارة الغربية 
له » فتقد كان من نواتج عصر النهضة والتوير الغربى فى علاتئنه بالكنيسة والدين » ولكن 
الخطورة الحقيقية أن بعض "الخواجات" على حد تعبير الأستاذ عادل حسين الشاركين نى 
تصدير المتهل إلى الدول المختلفة » ينقلون هذه النظرية إلى إخوانهم .. على الوجه الذى 1 
يحتق مصالحهم وهذا ليس حديدا » من آليات فرض واستمرار التبعية » تصدير النظريات 
الخاطئة وتشويه الغاهيم الصحيحة(١)‏ , 


وينبغى أن نزكد على ضرورة نهرض علماء علوم الأمة فى عالم امسلمين يدور أكير 
فى صصياغة النظرية التى تتعلق بحاضر ومستقبل بلادهم » والاميظل هؤلاء يلعبون على حد 
تعبير جمال الدين الأفغانى دور "..المقلدين من كل أمة » المنتحلين أطوار غيرها يكونون فيها 
منافذ لتطرق الأعداء إليها وطلائع الجبيرش الغالبين وأرباب الغارات» يمهدون لهم السبيل » 
ويفتحون الأبراب ثم يثبتون أقدامهم"29) . 

ذلك أن جوهر الخطر فى مفهوم التحديث بصدد عملية تحقيق التجديد الحضارى فى 
منظوره الإسلامى هو أنه وليد الحضارة الغربية ونحيرتها وأن محاولة تعديتها ليس إلا حالة من 
حالات التعنية الذكرية » ويعنى أننا لم نتغير من الأعماق إلى الدرجة المطلوبة لملاثاة التحدى. 
ففى -حقيقة الأمر أن انجتمعات الغربية ليست مثلا أعلى أو وحيدا يقاس التقدم بقدر الائترزاب 
منه "إن الذى لا يقتفى أثر خسطراتك » ويرفض أن يستمر فى السيرء قد تفقد تبعيته لك إلى 
الأبد » وليس أكثر فعالية فى ضمان هذه التبعية من أن تحاول إقناعه باستمرار بأنه ليس هناك 
هدف أكثر حدارة من أن تحار ل اللحاق بك"("2 , 


إن مقهوم التجدد الذانى أى التجدد الحضارى من داخل الأمة وتاعدتها القيميه الذى 
لا يغفل عما حوله » ولكن يتفاعل ويتمثل حسب قراره هو » ووعيه بحقيقة التفاعل وحدوده 
فى إطار مقصده الأساسى الواضح والمحدد » التجدد الذانى هو الذى ينتج عمرانا أصيلا 
يؤدى بالضرورة إلى صياغة رؤية حضارية متكاملة العناصر متشابكة المعانى تمدد النظرة إلى 
الكون والذات والآخرين » تنتلف عن نظرة الحضارة الغربية وتتميز عنها » وهو ما يؤكد أن 


» القاهرة : - دار للستقبل العربى‎ » م١‎ 418-1١ 81/4 عادل «حسين » الاقنصاد المصرى من الاستقلال إلى التبعية‎ )١( 
.141 طاع امؤلء حاورص‎ 
(؟) جمال الدين الأفغاتى » الأعمال الكاملة , وتَدقيق وتقديم : تعمد عمارة » القاهرة : لفيشة للصرية العامة للدأليف‎ 
والرجمة والنشر  13548451 ءي)ص 195 - ل!اؤل.‎ 
(؟) د . جلال أمين » بعض نضايا الانفتاح الاقنصادى (النتمة) » ورقة ممّدمة للمؤتمر السنوى الثالث للاقتصاديين‎ 
.1318 للسريى ء التلهرة » مارس‎ 
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الربط بين اللشروع الحضارى وعملية التحديد الحضارى ترتبط ارتباطا لا ينفصسم بحقيقة 
التمايز الحضارى والوعى بالحوية وكل متطلباتها وهذ! بالتحديد هو ما يجعلنا نرنض بمزم 
مفهوم ومصطلح التحديث . 

فالحقيقة أن الحديث عن مسار حضارى ينبع من قاعدة التجدد الذانى ؛ والحديث 
عن مفهوم حضارى جديد ومتجدد » أصيل ومؤصل » يبدو غريبا وشاذا على أسماع الغرب 
وعلى أسماع من بهرتهم واستوعبهتم حضارة الغرب من مثقفى الدول التابعة . 

إن تارب التنمية والتحديث عندهم يمكن أن تتخذ مسارات سياسية واقتصادية 
واحتماعية مختلفة » ولكن كل هذه المسارات تنظل فى نفس الإطار الحضارى الحاكم . إن 
غالبية مفكرى اليسار فى الغرب - بل فى بلاد السلمين تعقل أهمية الاستقلال السياسى 
والاقتصادى والاحتماعى فى إحداث تنمية ححادة » وكلها لا تتخيل أبدا أن الاستقلال 
الحضارى ممكن أيضا أو مطلوب() . 
نقد مفهوم التحديث : 

: التحديث ورؤية الدين‎ - ١ 

من أهم اللفاهيم التى اختلطت عفهوم التجديد مفهوم التحدييثت أو العصرية 
تنس عله وهذه : الكلمة لا تعنى بحرد الانتماء إلى العصر لكنها خخاصة فى علاقتها بالدين 
تتضمن وحهه نظر فى الدين ترى ضرورة السعى إلى تطويع مبادىء الدين لقَيم الحضارة 
الغربية ومفاهيمها واخضاعه لتصوراتها ووحهة نظرها فى شكون الحياة . 

واللصطلح أطلق محاصة على حركة داخحل الكنيسة الكاثوليكة الرومانية ظهرت فى 
أواخر القرن التاسع عشر وأوئل القرن العشرين » ولككن أيضا يستخدم لوصف النزعات 
التحررية المشابهة فى البروتستانية » كما أنه نشأت فى اليهودية فرئة كانت أفكارها تسير 
فى نحطوط متوازية مع ما نشأ داتمل النصرانية » ولقد شهد الإسلام مند القرن للاضى 
نزعات مشابهة . 

ومصطلح التحديث يسعى لتقديم خحليط من الإسلام وأفكار الغرب وتبتهد فى إيجاد 
اللواءمة بينهما ويعتمد فى ذلك أسلوب التأويل والتحوير لتعاليم الإسلام » وأسلوب 
التنازلات والتسويغ باسم الاحتهاد » وفى محاولة من هذا التوحه بخلط الأوراق» وعدم التمبيز 
بين الثابت والتغير0") , 


- : انظر فى ججمل هذه الأفكار‎ )١( 
عادل حسين » الاقتصاد المصرى ... » مرجع سايق , بجا ص 711 ء وما بعدهار‎ 
. (؟) بسطامى , مرحع سايق‎ 
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؟- التحديث وقضايا التقدم والتدمية والتطور 

وارتبعطت فكرة التحديث بوحه عام بأفكار مثل التقدم والتدمية والتطور» ذلك أنه 
ثمة أكثر من ابّماه فكرى فى الغرب له رؤية محددة حول موضوع التطور التارينى تستند فى 
محملها إلى المعيار المادى فى تفسير التقدم » فهناك تجاه يتحذ من عنصر القوة وتنازع البقاء 
معيارا للتقدم والتأخبر ؛ بحيسث يصبح القوى هو صاحب "الحق" والأصلح للبقاء وممثلا 
"للتقدم" » وقد شكل هذا الترجه تسويغا لسياسة الاستعمار . 

وهنالك توحه آنحر يستند إلى مفهوم التقدم المادى - العلمى والتقنى فاممتمعسات 
الأكثر تقدما فى عرف هذا التوجه » هى أكثر تطورا يقدرانها العلمية والتقنية والانتاحية » 
أما القيم الروحية والأخلاقية والمعنرية ونوع العلاقئات الاحتماعية بين الناس أو الشسعوب 
فليست معيار التولة التقدم والتأخخر . 

وقد سحب الغرب الرؤية السابقة لمفهوم التقدم والتخحلف ليشمل ليس فقط الحوانب 
التقنية والعلمية والستاعية ومستويات المعيشة بل انهم القيم ومكونات الشخصية كذلك 
بالتخلف » وفق هذه الرؤية فإنه مقولة التخلف فى امحتمعات الإسلامية لاتتحصر فى مجال 
تطور التقنيات والصناعية وإنما تنتصرف إلى اعتبار مجموع القيم والأخحلاق ونهج الحياة جميعا 
مرادفا للتحلف . 
نقد فكرة التحديث ورؤيتها للإسلام : - 
تتضمن تعريضا بالإسلام باعتباره مصدرًا لذلك التخلف » ومن ثم يم التخلص من حالة 
ذلك بتبنى النموذج اللييرالى أو الماركسى. 

هذا وقد انطلق الترحه السابق لي زكد على نموذج الحضارة الغربية واعتبار أنماطها 
الاحتماعية ومؤسساتها السياسية هى مقياس التقدم » كما اعتبر الأفاط الأصيلة أفاطا تقليدية 
وسكي غير اناف 

ولا شك أن الاستناد إلى ترجه مغاير يعخمد الرؤية الإسلامية أساساً له سيؤدى 
بالضرورة إلى معايير أخحرى تحدد ماهية التقدم والتأخر » ويفضى إلى محصلة متميزة فى فهم 
التاريخ وتفسير حركته » ذلك أن تقصى بعارب التاريخ يقضى بأن التقدم العلمى والتفنى 
: المادى أر ما يسمى مراحل التطور الأرتى لا تحمل بالضرورة شروط العلاقة امعنوية القائمة 
على أساس من “الاستنحلاف" سراء فى التعامل بين الناس أفرادا وجماعات وشعوبات كما لا 
تعمل تقدما فى القيم لتحقيق تراعد العدل والحق . 

"١ 


وفى هذا المقام فإن أغلب نظريات الغرب قد اسقطت من حسابها كل عناصر 
الاستخحلاف فى التعامل باعتبارها المقياس الأهم فى تحديد ماهية التقدم والتحلف . 

وخخلاصة القول » أن اللفهوم الغربى للتحديث والتئمية امتداد لمفهوم التحديث فى 
علاقته بالدين . فهو من حيث تأسيسه الوصفى الغربى وتعلقه.مجموعة من النفلريات للدنمر 
والتطور التى سادت العلوم البيولوجية » نخاصة نفلرية داروين » حيث يحاول المطابقة الكاملة 
بين تطور اللبنس البشرى على ما افترضه داروين » وهو أسر يجب التحفظ عليه وعدم 
الإنزلاق إليه » نظرا لعدم قيامه على أساس منهجى أو علمى . 

كما أن تلك النظريات الثنائية التى تفارق بين المجتمعات التقليدية والمجتمعات الحديفق 
جعلت من تلك الأخيرة مردافة للمجتمعات الغربية . 


كما أن هذا المفهوم من حيسث طبيعته وتكويئه يفتزل التاريخ البشرى فى تاريخ 
أوروبا ومسيرته حيث يقوم على افتراض واحدية التطور ء هما يتضمن نميا للغير وخمصوصية » 
وتعكمه فى المداخل وغناولة سحبها على أحزاء العالم الأخرى فى إطار من المركزية الغربية 
التى اتّفذت من ذانها محورًا يقسسم على أساسه الزمن التاريّنى » بل الامتداد التغرافى ؛ 
وأسست مفاهيم مثل التنمية والتحديث لكى تترادف بشكل أر بأخر ممع مفهوم التغريب 
والإلحاق الخضارى الشامل - على حد التصور الغربى للأسس التى تيب أن تنطللى منها 
والوسائل التى يجب أن توصلها إلى غايات حددتها سلفا بسورة لا تعتبر الفروق والتباين بين 
ابجتمعات . وفى إطار اعتبار مفهرم التنمية والتحديث والمناهيم المتعلقة بهما إاحدى الوسائل 
الأساسية لتبعية امختمعات غير الغربية وفق النمط الغربى . 

أما هذا المنهوم من حيث الفلسفة الكامنة نخلفه فإنه استنادا إلى تأسيسه الوضعى 
يرتكز على نفى الغيب وتقديس الوضعية والإبمان المطلق بالمادة والحسوس وهو ما يتسمن فى 
المقابل تحكيما للواقع المعاش باقفاذه محددًا ومعياراً للحركة .. ومن ثم فإن هذه الرؤية تنظدر 
إلى عنصر الغيب والإيمان كعنصر معوق لتحقيق التحديث والتنمية » بل كوننت من خخلال 
ذلك نظرة ثابتة للدين وأثره فى حركة الحياة ؛ فجعلتة وفقى نصورها العلمانى لا شأن له 
مطلقا بركة التنمية والتحديث والحياة إجمالا » بل رما أنكرته باعتباره من المعرقات27) , 


: انظر فى ججمل نقد فكرة التحديث والتدمية‎ )١( 
د . حلال أبين » اليراث والتمية العربية » يجلة للستقيل العربى » بيروت ؛ العدد (الا) قراير 2م15 اص‎ 
ار‎ 
عادل حسين » للرجع السابق » 5" وما بعلها.‎ 
, قاض‎ - 1١ عادل حسين ؛ تحر فكر عربى جحديد » القاهرة ؛ دار المستقيل العربى » 5 وص‎ 
ا‎ 4٠8 سيف الدين عبد الفتاح » التجديد السياسى واللخيرة الإسلامية » ومرحع سابق » مس‎ 


منير شفيق » الإسلام فى معركة الحضارة » مرجم سايق »ص 115 > /8 , ١48‏ ب ؟, 
000 


4 - مفهوم التقده *:- 


يعتبر التقدم 5وعرهه:ط مفهوما أساسيا فى نظريات التنمية السياسية ع بل إنه الفهوم 
الوحيد الذى يطلق على هذه العملية فى شطر أساسى من هذه النظريات وهو الشطر 
الماركسى . وقد ارتبط هذا المفهوم بعملية التطور والتغيير فى الغرب وإن كان له "صور 
متباينة فى أقدم الثقافات التى نعرفها . ولكن الفرق بين مفهوم تدبا وحديئا هو أنه بدأافى 
الثقافات القديكة ذا طابع ميتافيزيقى أو انفعالى » يعكس الرغبة فى الانتقال من حالة إلى 
أحسن » أما فى العصور الحديثة فقد أصببح هذا المفهرم وائعيا لا مرد انعاكس لأمل أو رجاء 
ومثال نحيالى . فالطابع المعيارى لمفهوم التقدم ونسبيته قد ولد مفاهيم مختلفة للتقدم » فكان 
حينا مساويا للحصول على أكبر قدر مطرد الزيادة من اللذة الدنيوية » صار حينا آخر 
يساوى انتشار ديانة معينة » وتحقيقها لإنجمازات سريعة كبرى » وعنى بالنسبة للآخرين 
غزارة الإنتاج الاقتصادي والترسع فى استغلال مصادر الطبيعة لمصلحة الإنسان » أو اطراد 
التحرير من قيود التقليد أو الاقتراب من حالة "علمية" للإنسانية أو من حالة مثالية يمحى فيها 
استغلال الإنسان للإنسان"00). 


ومن هنا فإن مفهوم التقّدم قد ارتبط بفكرة خحطية التطور التارينى كمنطلق» 
والسعى تحر تكريس وتكديس المادة كغاية . ولذلك ونى ضوء النظر إلى التقدم كحركة 
خحطية عبر الزمن » فإنه يمكن تناوله بطريقتين هما : القرب من الهدف النشود أو البعد عن 
نقطة الانعللاق . واتباع التقدم كانوا يغلنون بسذاجتهم أن الشرور وف على الماضى » وأنه 
لايمكن تأمين مستقبل أفضل إلا بالابتعاد عن الماضى بأسرع وقت"9) . وقد قدم منلور 
التنمية السياسية مخبرة انجتمع الأوروبى » كمقياس ومعيار لما هو تقدم أو تأخخر » على أساس 
أن الدولة الأوروبية تمغل نماذج التقدم » وأن الدول الأسيوية والإفريقية ودول أمريكا اللاتينية 
تمثل تماذبج التحلف ». ولم يقتصر هذا المعيار على الحوانب التقئية أو العملية أو الصناعية » 
وإنما امتد إلى القيم والأخلاق ومكونات الشخصية فاعتبر نموذجه معيار التقدم » يقيس عليه 
النماذج الأخمرى التى ستعتير متخلفة بالضرورة مادامت وحدة القياس هى الدمسوذج 
الغربى"<'2 وانطلاثا من هذا الفهم للتقدم برر مفهوم "الفجوة" و "اللحاق بالركب" على 


* نر عارف » نقلريات التنمية السياسية .. » مرجع صابق . 

(1) د , قهمى حتعان ‏ مرجع ساب ؛ ص 114 . 

(؟) لريس بمفررد ؛ أسطررة الآلة » بنتاغون الثَرةٌ » ترجمة إحسان حصتى ؛ دمشق متشورات وزارة الثقافة والإرشاد 
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يكن 


أساس أن ما حققة الجتمع الأوروبى يمكن تحقيقة فى امختمعات المتخلفة » ولكن بعد مرحلة 
زمنية معينه يمكن اختصارها ؛ على الرغم من أن الواقع فى الدول غير الأوروبية يبرز بصورة 
واضحة أن الفجوة لازالت مستمرة » بل وتتسع بأطراد » على الرغم من المنهود التنموية 
التق تبذلها الدول غير الأوروبية('2 . 

وبالنظر إلى الترجمة العربية لمفهوم دمعرههءة واختيار لفظ التقدم مساويًا له مد أن 
اللفظ العربى يعطى معانى ودلالات عديدة » قد لا تكون مقصودة من وراء اللفظ 
الإنجليزى» ومفهوم التقدم يعنى لغة السبق » حيث القدم نقيض الحدوث . فقدم يقدم دما 
وقادمه وتقادم وتقدمه فى الإسلام أى سبقه("© » وتقدم على العمل أسرع فى إنسازه بدون 
توقفه وتقدم القوم سبقهم فى الشرف والرتبة2"2 » وقد أورد الأصغهانى مفهوم "التقدم على 
أربعة أوجه » إما يقال حديث وقديم » ذلك باعتبار الزمانين , وإما بالشرف ثمو فلان 
متقدم على فلان أى اشرف منه ومالا لا يصح وحود غيره إلا بوحوده » كقولك الواحد 
متقدم على العدد » وتتقدموا أى تسبقوا بالعمل أو القول"9). ومن محلال هذه المعانى ند 
أن مفهوم التقدم مفهوم محايد » يشير إلى القديم كما يشير إلى السبق » ولكئه لا يشير فى 
أى معانيه من قريب أو بعيد إلى التقدم المادى أو تفوق وسائل الإنتاج أو معدلاته . 
ه - مفهوم التطور :- 

يرتبط مفهوم التطور مع التغير والنمو والتقدم » حيث تَنتلط هذه المفاهيم نى بعض 
الأحيان » أو يمكن أن يعبر عنها.عمفهوم واحد2(0) » ذى دلالة واحدة » ومضمون واحد وقد 
سبق معابحة هذا المفهوم عند تناول الأنثروبولوجيا » حيث ظهر واضحا أن هذا الممهرم "وليد 
الفلسفة الدارونية بصورة خخاصة » وهو يبدو كشرط خخارجى سأخركة تعترى الوحود » وتنقله 
من حال إلى حال"223 غير أن انتقال هذا المفهوم إلى العلوم الاحتماعية » ونخصوصا علم 
السياسة أعطى له دلالات عده » نظرا لتعدد مناحى توظفيه , ميث أصبح هذا الاصطلاح 
"موضع غموض وعدم وضوح » ويعود ذلك إلى عاملين : أوطهما مادرج عليه الفقه السياسى 
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من النظر إلى ظاهرة التطور السياسى على أنها عملية تتابع زمن . وثانيهما ما وقع فيه الفقه 
الحركى من نخلط ين طبيعة التطور وأدوات التطور» فالتطور كتنقل مرحلى يعنى الانتقال 
من وضع إلى وضع أو من صورة إلى صورة أو من نظام إلى نظام » وهذا يذكرنا بنظرية 
الدساتير لأفلاطون ونظرية الدولة لابن لدون » وتكمن لف هذا للفهوم عوامل ثلاثة 
أساسية تكون الخلفية الفكرية لفمهوم التطور ؛ من جانب عتصر الزمان من جحانب ع 
التنابع ثم من حانب ثالث عنصر الاستقلال الشكلى أو الميكلى لكل من تلك الراحل 
المجابعة"(20 , 

وخخلاصة القول إن هذا المفهوم يعتمد بصورة أساسية على فكرة الراحل التنالية فى 
الحركة التارئذية(؟) على أساس أن امجتمع الإنسانى يسير فى خط تدريجى صاعد » تمل 
أوروبا قمته » وتسير تحلفها جميع دول العالم لأنها حققت المراحل العليا من التطور طبقا لما 
تطرحه نفلريات التدمية السياسية والاقتصادية . 
مفهوم التجديد : محاولة للتحديد : 

أ - التجديد لغة : 

يُجدد الشئ صار حديدًا » وجدّده أى صيره حديدًا وكذلك أحذه وأستجده . 

والدديد نئيض الأخلق والجدّه - بالكسر - مصدر الحديد » وهى تقيض البلى . 

والأصل فى هذا المعنى القطع ء يقال حددت الشئ فهو ممدد وحديد أى مقطتوع» 
ومن هذا القول ثوب حديد وهو نى معنى بحدد » فإن ناسجه قطعة الآن : أما ماجاء منه فى 
غير ما يقبل القطع فعلى المثل من ذلك قولهم حدّد الوضوء ء وجدّد العهد . 

وكذلك سُّمى كل شئ لم تأت عليه الأيام حديدًا » فالحديدان والأحدان هما الأيل 
والنهار لأنهما لا يليان أبدا0؟ . 

ومن نحلال هذه المعانى اللغوية يمكن القول إن التجديد فى الأصل معناه اللغر ى 
يبعث فى الذهن تسورا يتمع فيه ثلانه معان متصلة لايمكن فصل أحداها عن الآخر 
ويستلزم كل واحد منها المعنى الآخخر(؟» . 


(1) د . حامد رييع , نفلرية التطور السياسى ء الماهرة » مكتبة القاهرة الحديثة » 161/1 ) ص 3 . 
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(8) انظر فى هذه الاستتباط من الدلالات اللغوية ؛ - 
بسطامى تعمد سعيد , مقهرم يديد الدين , الكريت : دار الدعرة : 4١4‏ اه - 1544م ص ص 15 - 
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أوهما : أن الشئ المجدد قد كان فى أول الأمر موجودا وقائما وللناس به عهد . 
وثانيهما : أن هذا الشئ أت عليه الأيام فأصابه البلى وصار كليكا عحلقا . 
وثالئهما : أن ذلك الشئ قد أعيد إلى مغل الحالة التى كان عليها قبل أن يبلى ويخلق. 
نقد جاء أن الحديد نقيض الخلق » وأن الحدة نقيض البلى فيكون معشى ججدد الشئ 
صيرّه جديداً غير حالق ولا بال » فهناك ثلاثة عناصر : (شئ بال وسحلق) » (وقد كان غير 
بال ولا نلق) » (يجدد بأن يعاد إلى مثل حالته الأولى) . 
فالقول جدّد الوضوء » وجدد الطهر » أظهرت الدلالة على أن التجديد يتضمن معنى 
الإعادة فتجديد الوضوء يعنى إعادته » وتّديد العهد هو تكراره تأكيدا . 
ب - كلمة جديد فى القرآن : 
لم يأت فى القرآن لظ حدّد أو لفظ التجديد » ولكن حاءت فيه كلمة حديد 
وسيفيد بلاشك استعمال القرآن الكريم لهذه الكلمة فى استجلاء معنى التجديد . ومن 
الأيات فى ذلك قوله تعالى : - 
لإوقالوا أ إذا كنا عظاماورفاتا أ إنا مبعوثون خلقا جديدًا » قل كونوا جحارة أو 
حديدا » أو خلقا ما يكبر فى صدوركم فسيقولون من يعيدنا قل الذى فطركم أول 
مرة(0) . 
فمن هذه الآية يتضح أن بٌمديد اللخلق هو بعثه وإحياؤه وإعادته . 
ويتكرر هذا النعى فى قوله تعالى : - 
«إوقال الذين كفروا هل ندلكم على رجل يبتكم إذا مزقتم كل مزق إنكم لفى 
خلق جديد 294 , 
وفى ثوله تعالى لإوقالوا أ إذا ضللدا فى الأرض إنا لفى خبلق -جديد»29#) . 
نتجديد الذلق هنا أيضا هو إحياؤه وبعنه بعد أن ذهب وعفا أثره واندرس . 
وفى معنى هذه الآية أيضا قوله تعالى : - 


لإأفعيينا بالخلق الأول بل هم فى لبس هن خلق جديد)40) . 


, الإسراء / وغ - 1ه‎ )١ 
. سبا ]لا‎ 0 
.1١ / الجدة‎ 5 


لدعلا 


وهذا توبيخ لمنكرى البعث يقال : عبيت بالأمر إذا لم تعرف وجهه » فالله عز وحل 
لم يعجز عن خخلق الناس أول مرة » فكيف يعجز عن إحيائهم ثانية إبل هم فى لبس من 
خلق جديد» أى فى حيرة من البعث » ففى هذه الآية إشارة إلى المراحل الثلاث : 

لق أول وحياة أولى . 

ثم موت وبلى . 

ثم بعث واحياء وإعادة وتحديد . 

فإذا الخلق (تحلق جديد)(2 . 

ج - مفهوم التجديد فى السنة النبوية : 

ورد استعمال الفعل من كلمة تمديد حدّد فى بعض أحاديث النبى عليه الصلاة 
والسلام فقد قال رسول مَريكُه : "إن الإبمان ليخلق فى حوف أحدكم » كما يثلق الشوب: 
فإسألوا الله تعالى أن يجدد الإيمان فى قلوبكم' . 

ويشير الحديث إلى عملية التجديد.بكافة حركاتها المنرابطة » فهداك إيمان قد دحل 
قلب صماحبه واستقر فيه وعليه » ثم لا يستمر هذا الإيمان على حاله بل هو ينقص ويفلق مثل 
الثوب الذى ببلى ويخلق ثم هو يرحى بالدعاء والتذكر والتضرع إلى الله سبحانه وتعالى 
والتو جه إله بالسؤال أن يتجدد فى القلب بأن يعود إلى مثل حالته الأولى أو أمرة الأول وريما 
يفضل ذلك . 

وروى الإمام أحمد عن أبى هريرة تَتدَنْفمَن' : قال رسول الله عه : 
إله إلا الله" وهذا الحديث يرد فيه لفظ تحديد الإيمان مرة أحرى الذى يكرن تحديده بذكر لا 
إله إلا الله » فهى كلمة الترحيد التى تعد علامه للإيمان واستحضارها قولا وفعلا يركد ما 
دحل فى قلب المزمن من إمان أول مرة وفى بدء عهده . 

ركذا روى الإمام أحمد بن حنيل عن النبى مه قال : "ما من مسلم ولا مسلمة 
يصاب يبمصيبة فيذكرها وإن طال عهدها (ونى رواية قدم عهدها) فيحدث لذلك استرجاعاء 
إلاجدد الله له عند ذلك فأعطاه مثل أحرها يرم أصيب بها" . 

ولا شك أن من إشارات الحديث نلمح معنى التكرار والإعادة الذى يتضمن تحديد 
الثواب كلما أعيد الاسترجاع . 


(4) ق/م١ا.‏ 
(1) بسطامى ع مرسع سايق » ص 11-1١8‏ 
/ا 5 


وقد تناثئرت آراء السلف وكثير من المفكرين المسلمين فى كتب الحديث وشروحها 
وكتب الطبقات والتراحم ؛ وقد أراد الإمام ابن حجر أن يفرد هذا الموضوع بالتأليف » 
وللسيوطى ورقات عن انحددين بعنوان "التنبئة فمن بعثه ا لله على رأس كل مالة" . 

ولأن مصطاح التجديد كما سبق الإشارة إلى ذلك - نشساً عن حديث النبى ير 

وغاية الأمر فى كل هذا أن تعريف التجديد لم يمظ بصورة كافية من اهتمام من 
كتب فى هذا الموضوع فى القديم » ولكن نال اهتمامهم محاولة ذكر النحددين وتعدادهم 
واللرشح لكل ثرن . 

أما ما قدم من إشارات حول مضمون التجديد فلم يكن كافيا لأن نقول عنه تعريفاً 
متكاملاً لمفهوم التحديد غلى الرغم من أهمية هذه الإشارات عند تأصيل مفهوم التجديد . 

وفى البداية يجدر بنا مناقشة فهم حديث التجحديد لدى بعض المسلمين » والذى لم 
يفهم كما ينبغى له الفهم وفقه مختلف معانيه المباشرة وغير مباشرة . 

وقد تعلقت بحديث التجديد يجموعة من الأفكار أهمها : - 

تحديد الدين » الزمان وعملية التجديد » القائم بالتجديد 

وفى الغالب فإن هذه الأفكار د صادفت بعض الفهوم القاصرة والبى شاعت حتى 
أن مفهوم التحديد قد عطلت فعالياته فى الفكر والحركة . 
تجديد اللدين : ب 

كما فى نص الحديث النبوى "... من يجدد لما ديئها" 

فورد التجديد مضافا للدين » وهو ما أشاع سوء فهم وكأنه يطرأ على الدين تغيير » 
فمن اللقرر للمعانى اللغوية والقرآنية وفى السنة النبوية ألا ينصرف معنى التجديد فى هذا 
السياق إلى معانى التجديد فى الدين والشرع ذانه » بل هو فى حقيقعه تّمديد وإحياء 
وإصلاح لعلاقة املسلمين بالدين والتضشاعل مع أصوله والاهتداء بهديه لتحقيق العمارة 
الحضارية وبّمديد حال السلمين(20 , 


وإذا كان مفهرم التتحديد فى الدين قد لاقى رواحا نى الحتضارة الغريية ونى إطار 


- انظر : د . عمر فروخ ؛ تنديد فى للسلمون لاافى الإسلام » بيروت : دار الكتاب العربى : 401 اها‎ )١( 
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لوقف العام من الكئيسة وحركتها » قبيل عصر النهضة والتنوير » إلا أن التجديد كمفهوم 
شرعى لا يتحمل العبث به أر القول بالتتجديد (فى) الدين ٠‏ فبين تحديد الدين أى إعادته إلى 
حالته الأولى وبين التحديد فيه تغبيرا وتبديلا بون شاسع ولا يمكن الجمع بينهما لفظا أو 
معنى . 
9 
يشير يشير الحديث النبوى إلى أنه "يبعث على 5 ." . ووائع الأمر أن هذه 
خارق لانقيدسا جيذ في يمان .لكين تسم فوا على رن كل بائة 
احديد ورب زبائ يث يصبع عدية تراس وتوريثه وحيق اتحديد فق لكام 
فى الأمة » وهر يشير إلى ضرورة المراجعة والحث والدفع للأمل وعدم اليأس » إنه يؤكد 
للأمة أن الله تكفل أن يحفظ طائفة بمددة ظاهرين على الحق » وأن هذا من حمل حفظ 
الذكر فإإنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون»» ؛ وأن هذه الأمة لن يصيبها يصيبها الجمود التام 
رلوت ولفلاك الشامل ثلم بادت حضارات سابة على مر تاريخ ؛ ولكن ب الخرت 
ا ل ا مار سو ا ا 
هذا لا يعنى إنتهاء الأمر » بل إنه سيظطل دوما ونى كل حيل من يمل مهمة التجديد 
ومواصلة التججديد الذانى بتأكيد عموم الرسالة وصلاحيتها فى الزمان وللكان والبشر . 
يغلاهر هذا النهم الأحاديث النبوية التى تؤكد أنه "لا تزال طائفة من أمتى قائمة بأمر 
الله لا يضرهم من نخذلهم أو تخالفهم حتى يأتى أمر الله » وهم ظاهرون على الناس.." ذلك 
أن هؤلاء المحددين قد -حفظوا على الدين صورته الصحيحة النقية » كما لم يتركرا الأمة 
ليعمها الفساد والشلال بصورة جماعية حيث لا تجتمع الأمة على صملالة» وقد أحيوا الدين 
والسئة بعد اندراس فى الأمة "من أحيا سئة من ند 
أجر من عمل بها من الناس لا ينقعى من أحور الناس شيئا 
من اتجلدد ؛ - 
نهم أيضا معغلم من عالج .حديث التجديد بالتفسي والشرح » أن القصود ب امن؟ 
إن لد را حر سي فى اناه الكل ارا عي ين 
وحقيقة الأمر أن هذا الفهم لا يقل خطورة عن سابقة ؛ إذا أن حصر عملية التجديد 
على تشابكها وتعتدها فى فرد بحدد » أنما هر تبسيط للأمور أكثر مما تحتمل » خاصة أن 
لفل "من" للعموم يتسمل الفنرد واللدماعة » والأصوب أن تشير فى حديث التجديد إلى 


احديق 


الجماعة . ويسوق ابن حجر ما يؤكد هذا الفهم فيقول فى فتح البارى : "نبه بعض الأئمة 
على أنه لا يلزم أن يكون فى رأس كل قرن واحد فقط » بل الأمر فيه 'كما ذكره التروى فى 
حديث "لا تزال طائفة من أمتى ظاهرين على الحق " فى أنه يجوز أن تكون الطائفة جماعة 
متعددة من أنواع المومنين » ما يبن شجاع وبصير بالحرب » وفقيه وحدث ومفسسر وقائم 
بالمعروف والنهى عن المنكر وزاهد وعابد » ولا يلزم احتماعهم ببلد واحد » بل يجوز 
احتماعهم فى قطر واحد وتفرقهم فى الأقطار » ويجوز تفرقهم فى بلد واحد وأن يكونوا نى 
بعض دون بعض ..." 

وقال الحافظ ابن حجر : وهذا احتماع الصفات انحتاج إلى تمديدها لا تنحصر فى 
نوع من انير ولا يلزم أن جميع نحصال انير كلها فى شخخص واحدء إلا أن يدعى ذلك 
فى ابن عبد العزيز فإنه كان القائم بالأمر على رأس المائة الأولى باتصافه مجميع الصفات الخير 
وتقدمه فيها , 

ومن ثم ذكر أحمد أنهم كانوا يُحملون عليه الحديث , وأما مسن بعده فالشافعى وإن 
اتصف بالصفات الحميلة والفضائل الجمة لكن لم يكن القائم بشأن الجهاد والحكم بالعدل. 

فعلى هذا كل من انصف بشيئع من ذلك عند رأس المائة هو المراد تعدد أم لا . 

ويرى ابن كثير أن الحددين هم حملة العلم فى كل عصر يقرل فى ذلك "السحيح أن 
الحديث - يعنى حديث التجديد - يشمل كل فرد من آحاد العلماء من هذه الأعصار ممن 
يقوم بفرض الكفاية فى أداء العلم عمن أدرك من السلف إلى من يدركه من الخلق"(1) . 
د - بناء المفاهيم الإسلامية ومفهوم التجديد (خلاصة) 

إذا كانت المفاهيم تشكل اللبنات التى منها تؤسس المنهاحية ؛ فإنه مامن عمل 
منهاحى إلا ويكون قوامه عملية التأصيل للمفاهيه20© . 

إلا أن تأصيل المفاهيم لايمكن أن يكون شتانا لا جامع بينها وفرقة لا رابط لها 
وفوضى وتعدد لا ضابط عليها . فهى منظومة يشكل الإطار المرجعى أهم رابط وضابط لما 
حيث يتيح وضمع المفاهيم فى مواضعها وإخحراحها من توالبها المستقلة لترصل فيما بينها ؛ 
وتشغيلها فى تشكيلانها للتباينة فى اتّماه معلوم » فى سبيل تقيق القصد من المنهجية » 
فالأطر المرجعية هى الكفيلة بتأكيد فعالية المنهجية , إذ يتركف عليها ضبط وتريك 
الواحدات المنزئية وإقامة العلائات الارتباطية بينها » وتميبز امستويات وترتيب الأولويات فى 


)0 انظر أراء السلف عن التجديد : - 
بسطامى » مرحم سيق ذكرة » ص ١18‏ وما بعدها 
)7١(‏ انظر فى تفصيل ذلك : إسلامية العرفة » مرحع سابق ؛ ص ص هلا - ١187‏ 8 
00 


ضوء النظومة القيمية التىتنطوى عليها هذه الأطر... فالعلاقة وثيقة بين الأطر والفاهيم» 
فحيث يقدم الإطار الضابط الناظم للمفاهيم » فإن دعائم الإطار تقدمها المفاهي(2) . 


وعلى هذا تبدو عملية التكامل المنهجى لا تنخذ نفس مسار الفكر الغربى الذى بدا 
يهتم بهذه القضية محاولا ابجمع بين المناهج بعد اكتمالها » وهذا النهج فى حقيقته إفا يعبر عن 
محاولة تلفيق شديدة تخفق غالبا فى نتائجها لعدم توافر أهم مكنات التكامل المنيجى نظرا 
لاختلاف القيم الأساسية » والفلسفة الكامنة خلف الناهج امتنائصة . ولكن الرؤية 
الإسلامية تختلف فى مسارها فهى تعتبر منذ البداية أن التكامل فى مال الفاهيم هو تاعدة 
الأساس فى التكامل المهجى( ؛ ومن ثم هى تحققه ابتداءً فتملك مكنات ذلك ولا تماول 
أن تعتسف انتهاء للجمع بين متنائضات » ذلك أن المبادئ الأساسية للمنهجية هى الحاكمة 
والضابطة لكل فكرة تنتظمها فى مكانها الخصوص بلا زيادة أو نقصان ودون إنراط أو 
تفرط . 

وإذا كان هذا الموضوع سيتناول تفصيلا فى الباب الأول من هذه الدراسة ويشمل 
بابها الثالث على تأصيل مجوعة هامة من مقاهيم الإسلامية السياسية ينتفلمها مفهوم الرابطة 
الإيمانية السياسية » فإن المفهوم الأساسى والذى برد فى عنوان الدراسة وهو "التجديد 
السياسي" هو أولى المناهيم التحديد فى هذه المقدمة » خاصة وأن الرؤية النقدية للدراسات 
السابتة قد أوضحت إما إهمالا لهذا المفهرم كلية » أو تنازعه وإدعاء الوصل به والتمثيل له . 


يمكن تعديد مفهوم التجديد وأهم دلالاته من خلال تفاعل مجموعة من المستويات » 
منها اللغة التى توكد أن مفهوع التجديد - بوزنه اللغوى التفعيل » إنما يعبر عن حالة من . 
التواصل والاستمرارية وبذل الجهد والطاقة9؟ , 

ورغم أنه لم ترد مادة "التجديد" بهيئتها أو فعلها "حدد" فى القرآن الكريم بل 
وردت كلمة حديد(؛) إلا أنه وفى هذا السياق فإن القرآن لا يخلر من التعبير عنه وعن أهم 


. د . مئى أبر النشل » مصادر التظير.. » مرجع سابق » ص ”7 وما بعلها‎ )1١( 

(1) من اللندير بالإشارة أن التكامل فى المفاهيم يطرح من حانب الرؤية الإسلامية على مسؤيات أربعة : الأول يشير 
إل التكامل داحل المفهوم الراحد (عتاصره ومسترياته) » والثانى يشير إلى تكامله مع منظوسة للفاهيم الإسلامية 
الأخرى بشكل تنرضة طبيعة هذه الرؤية » والثالث أن المفهوم الراحد يصلح كأساس للتعبير عن منظومة من 
المناهيم بكغردة فمفهرح الأمر والنهى عن للتكر » يشمل كل معروف أو منكر فى الشرع حتى يدخمل فيه نسق 
الشريعة كلها ومنلعيمها » الرابع : ارتباط كل منظومة المفاهيم بقصد أساس وهو "الترحيد" . 

(5) الشييخ أحمد رسا ء معجسم من اللغة ‏ بيروت : دار مكتبة الحياة: 11/1 ه- 598 ام مجلد )1١(‏ ء ص 
عع ماا 

لحان 


حدداته .معان كثيرة أخرى تسهم فى تحديده وتفسيره مثل : الإصلاح - الإحياء - التغيير 2 
النور والتنوير .....1ال(21 » بل أنه من الهم فى هذا المقام أن نشير إلى مفهوم التجديد ذانه 
تعكسه روح الشريعة ذاتها وطبيعتها » ذلك أن سماتها الأساسية توكد على عملية التجديد 
وضرورتها مثل : صلاحية الشريعة للزمان والمكان - وطبيعة الرسالة الخاتمة والتى تؤكد على 
صفة الأبدية والخلود مما جحعلها تفصل فيما لا يتغير بينما تحمل ما يتغير » اشتملت على 
مجموعة من المبادئع الكلية والنظامية الثانية والحاكمة على احتهساد بشرى بتحرى المقاصد 
الشرعية وأصول الشريعة . 

بل أن حال الابتلاء التى خموطب بها المومئين مراراً وتكرارا كانت نى جوهرها 
عملية تمديد وترسيخ للإبمان(21 . وكذلك حال التذكير عند الغفلة أو النسيان أو الاندراس 
إنما يعبر عن فكرة التجديد20) » وأخحيرا حال التوبة والتى قد ترتبط بالفرد أو الجماعة عند 
ارتكاب الذنوب أو المعاصى ليست إلا تجديدا باستشراف مرحلة حديدة يؤكد فيها على 
المصالم وتكريسه ويترك فيها المعاصى والذنوب0؛» 


وإذا كان نسق الشريعة يوكد على فكرة التجديد ويبعلهنا إحدى خخصائصها 
وسماتهاء فإن السنة النبوية الصحيحة - والتى تعد حزءًا لا يتجزأ من الوحى - قد أشارت 
بصورة مباشرة إلى مفهوم التجديد من خلال الحديث النبوى "إن الله ييعث على رأس ككل 
مائة من يجدد لهذه الأمة دينها"(0 . 


وأهم ما يشير إليه الحديث ذلك التواصيل والاستمرارية ووحقيقة التجدد الذانى نى 
الأمة بالعودة إلى الأصول والتفاعل مع مبادئها ومقاصدها فى حركة الحياة : فكرا ونثلما 
وحركة . : 
(4) محمد فواد عبد الباقى » المعجم للفهرس لألفاظ القرآن الكريم » بيررت : مؤسسة جمال للتقر ؛ د. تا ص 
16 
)١(‏ انظر هذه المفاهيم دال الباب الثانى من هذه الدراسة , 
(1) ابن قيم الممرزية » حكمة الابتلاء » القاهرة : دار الكلمة الطيية , ط 114٠04 » ٠‏ ه - 1944م ص 4١‏ - 5غ 
(77) يؤكد على هذا المعنى سعيد حوى ححيث يقول : "أن فكرة التجديد هذه توسى أن هناك معانى تففل أو تتسى أو 
تتدرس . ومن ههنا نثول : أن هناك معانى فى عصرثا تتاج إلى تذكر .. وتذكير » انظر : سعيد حوى كى 
لاتمشى بعيداً عن احتياجات العصر ء القاهرة » دار السلام للطابعة والنشر» 0000 
(؟) انظر فى هذا المعنى : أبو امد الغزالى » الثربة إلى الله ومكفرات الذئرب » تمقيق : عبد النطبف عاشور» القاهرة 
مكبية القرآن ؛ ص 7١‏ 
(د) رراه أبر داود فى كناب الملاحم عن أبى هريرة مرفوعا . 
ضارا 


0٠‏ يظاهر هذا الفهم الحديث النبوى الذى يوكد أنه "لا تزال طائفة من أمتى قائمة بأمر 
الله لا يضرهم من خخذلهم أو خالفهم حتى يأتى أمر الله وهم ظاهرون على النامر"( )31‏ 
بل يحدد النبى مره طبيعة هذه الهمة التجديديه فى حديث آخمر "يمل هذا 
من كل نحلف عدوله ينفون عنه تحريف الغالين وانتحال المبطلين وتأويل الجاهلين"20) , 
ذلك أن هؤلاء اتخددين قد حفظوا على الدين صورته الصحيحة النقية» كما م 
يتركوا الأمة ليعمها الفساد والضلال بصورة جماعية حيث لا تجتمع الأمة على ضلالة0©. 
وقد أحيوا الدين والسنة بعد اندراس فيهم "من أحيا سئة من سنتى قد أمينت بعدى 
فإن له من الأحر مثل أجر من عمل بها من الناس لا ينقص من أحور الناس شىء9©) . 
فالإحياء جوهره الاستجابة لإيا أيها الذين آمنوا استجييوا لله وللرسول إذا دعا 
ل يحبيبكم204) . وقد أوضح النبى مَك أقسام الخلائق بالنسبة إلى الاستجابة لدعوته رما 
بعث به من الهدى فى قوله مده : "مثل ما بعننى الله به من اللمدى والعلم : كمثل غيث 
أصاب أرعمًا فكانت منها طائفة طيبة قبلت الماء فأنبتت الكلآ والعشب الكثير . وكانت 
منها أحادب أمكست للاء فسقى الناس وزرعوا » وأصاب طائفة أخرى إفنا هى تيعان لا 
تمسك ماء ولا تنبت كلا » فذلك مثل من فقه فى الدين فنفعه ما بعننى الله به» ومئل مسن لم 
يرفع بذلك رأسا ولم يقبل هدى الله الذى أرسلت به0©. 
رعلى هذا تشكل الأصول الإسلامية (قرآنا وسنة) رؤية متكاملة لعملية التجديد وفق 
الحدود والشروط المعتبرة شرعا » وبلا تكلف فى هذا للقام يمكن للباحث أن بُعد مفهرم 
التجديد أحد المفاهيم الشرعية27 والذى يهب عدم التفريط به أوفيه » اسما ومعنى ودلالة .. 


وهذه الرؤية تفترض بجموعة من القواعد الأساسية : 


١‏ - ضرورة بيان المفاهيم الشرعية الواردة قرآنا وسنه من حيث دلالاتها وحدودها 


(1) رواه مسلم فى كتاب الامارة . 
(5) رواه اليبهقى . 
() "إن أمتى لا تمع على ضلالة" رواه الترمذى وابن ماجه , 
(؛) رواه ابن ماحه والترمذى . 
زم الأنقال / 514 . 
(1) انظر هذا الحديث وشرحا طيا فى ؛ - 
ابن قيم اللجرزية » زلد للهاحر إلى ربه ) تنديم : د. جمد جميل غازى » جدة : مككبة للدنى » د. ت » ص4 -0غ . 
(1) عباد الله كرن » مفاهيم إسلامية , يروت : دار الكتاب اللبنانى » 1474 » ص ١1١‏ - 17 (للتجديد فى اللين 
مفهرم شرعى تبدرد). 
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ومقاصدها (الإحياء - التجديد - الإصلاح - التغيير) حتى لا تختلط بالترجمة 
العربية لبعض الكلمات الغربية المتشابهة معها . 
؟ - ضرورة التمييز بين تلك المفاهيم الشرعية وبين ما يختلط بها من مفاهيم مشل 
البدعة والاحداث فى الشريعة . 
٠١‏ - تنقية المفهوم ما يختلط به من مفاهيم غزبية معاصرة وبيان وحه الافتراق بينهما. 
مثل : التحديث - التنمية - التقدم .. إِلخ . 
- مراحعة الكثير من المفاهيم للعاصرة والتى انتشرت فى الواقع الإسلامى والتحرز 
فى استخخدامها مثل : النهضة - والصحوة واليقظة والبعث ... إلخ. 
؟ هذا السياق والذى يشير إلى فوضى الألفاظ وتعدد اللفاهيم الدالة على عملية 
التجديد » يوكد الباحث ضرورة التمسك باستخخدام المفاهيم التى وردت شرعا لأنها محددة 
المعانى والدلالات كما يصعب التلبيس بصددها ) وذلك حتى لا تختلط الأمور والألفاظ 
والترحهات فيطلق اللفظ ويراد به غيره بل ورا نقيضه.. 
فإذا كان التجديد لا يعنى تقليدا بلا بيئة » فإنه لا يعنى تبديدا للشرع تحت أى 
مسمى كان » كما أنه يجب الا ينصرف معنى التجديد فى هذا السسياق إلى معالى التجديد 
فى الدين والشرع ذاته بل هو فى حقيقته تمديد وإحياء وإصلام لعلاقة المسلمين بالدين 
والتفاعل مع أصوله والاهتداء بهديه . 
ه - التجديد الحضارى والعملية الاجتهادية 
التقليد والتجديد الخحضارى : -س 
يعتبر التقليد : جوهر الأزمة الفكرية والحضارية للأمة خخاصة إذا مافهمنا التقليد بمعناه 
الشامل الذى يرك دلالات سلبية على حضارة الأمة وحركة تجديدها وإحيائها . 
ذلك أن التقليد فى جوهرة حال مضاد للحضارة سراء كان التقليد من داخمل أو 
التقليد لخارج ذلك أن نفسية التقليد تتسم .ممجموعة من السمات المتشابكة أهمها : - 
الغفلة » وقسوة القلب » وا لتععصب » وا لسطحية » وعدم تحمل المستولية » وجمود 
التركة الحضارية » وشلل للفعل الحضارى ء الإتكال ؛ والاستسهال » وعقلية الاستهلاك : 
وسيادة عقلية التردية » والحاكاة بلا وعى » أشبه بتقليد القردة واستمرار الجهل لا العمل 
التخلص منه » وتكريس نفسية العبيد » وحركة القطيع » وفقدان الفعل والمبادرة » وتراكم 
الفساد . 
خحلاصة القول أن التقليد مضاد ومناقض لعملية التجديد الحضارى بل هر أعدى 
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أعدائها وان عملية التتحديد يبب أن تأخذ على عاتقها كخطرة سلبية هدمية أن تهدم تلك 
دم عن عواملها والقضاء على حذورها وأن تعيد تشكيل العقل للسلم حتى يارس 
الحركة الواعية المؤذنة بالعقل والفاعلية والاحتهاد الستمر والشورى الدائمة والتجديد 


الحضارى وأكدنا فى فصل ثان أن عقلية التقليد قد أورثت مجموعة من القضايا المنطيرة 
أهمها على الإطلاق ذلك الفصام بين الوحى والعقل وكأنهما متضادان لا يمكن ادمع 


ينهما » وهو أمر أثر بدورة فى تكريس عقلية التقليد لأنها لم تفقه حقيقة الرحى ومقاصده 
بالاجتهاد العقلى وفق الضوابط الشرعية والحدود المنهجية الى رضعها علماء الأصول » كما 
أنها لم تقمع دور العقل فإن ما عن وظيفة فى الفقه والتدبر والاجتهاد» وإما ترركت له العنات 
بلا حد من شرع ولا ضبسط من وحى فبرزت عقلية التقليد فئ إتباع الهرى والشهرة 
والغرض . 

وكافة الترحهات التى فصمت بين الوحى والعقل بإقالة أحدهما خرحت عن حد 
الاجتهاد واحدة بالاقتصار على محمرد الترديد والأعمرى مارست التبديد إلى أقصى درحة 
اتباعا للهرى والشهوة . فالاحتهاد عملية حضارية لا يمكن تصورها إلا بأداتها الأساسية 
العتل؛ ولكن ليس مطلق العقل ولكن العقل للهشدى القادر على السير وفق قوافد 
الاستحلاف واستلهام القاصد . مرتكزا على قاعدة من التوحيد وقاصدا مرضاة الله وذلك 
من خلال توظيف كل ملكاته التى وهبها الله رب العالمين سبحانه تكريما على المخاق أجمعين 
وأهمها وأُونها العقل » وحتى يترحم الوحى - مبادئ ويم ومقاصد - إلى واقع معاش وبناء 
حضارة وبديد أمة وإحياء شرعة ودين . وتصحيح النظرة للعلاقة بين الوحى والعقل وضبط 
هذه العلاقة وفق قواعد الشرع المعتبرة إنما يعتبر مدعل لا غنى عنه وضابط كلى للعملية 
الاحتهادية لاتسلم فى مبتداها فضلا عن غايتها - إذا ما أهملت ذلك - عن خحطأً التقصير 
الذى لايندرج تمت اللخطأ المنزتب على احتهاد مع بذل أقصى الرسع دون تقصير ينال عن 
احتهاده أحر ويعفى فيه عن خحطفه . 

الاجتهاد أصل والتقليد طارئ : 

ومن هنا كان الحديث عن الاحتهاد باعتباره القاعدة والذى استبدل بناعدة جامدة 
متصلة من التقليد اسقمت نظرة الأمة بكل فضائلها لكل تضاياها بل حولت كثيراً من 
حلولها إلى حزء من الأزمة » ربددت جهودا اجتهادية لا لعدم صحتها ولكن لعدم كفايتها 
للانتصار على حالة التقليد التى ترتب بأطنابها فى جسد الأمة » ومن هنا فبقدر سيادة التقليد 
وتغلغله يِب مواحهة حركة احتهادية شاملة وفاعلة تستطيع مواحهة عقلية التقايد وتمل 
محلها من فاحية » وتواحة نَضايا الأمة التى تراكمت وكافة القضايا المستحدثةما تستحق من 
اهتمام واحتهاد حتى لا تدع للتقليد ممالا ينفذ إليه من ناحية أخرى ولا شك أن الهمتين 
السلبية والإشبابية من الخطورة بممكان ومن الصعوبة أيضا وهو ما يتطلب إشاعة مفهوم 


وو؟ 


الاجتهاد لا باعتباره عملية فقهية تقنينية أو قدوى لوفائع فردية بل باعتباره عماية ذهنية 
وحضارية شاملة تشمل كل قصائل الأمة تعيد النظر فى وظيفة الفقة وعالم الإنسانيات 
والعلوم الاجتماعية وتعيد تربية العامى .ما يؤهله على اللدى الطويل لأن يمارس الاحتهاد بعد 
تملكه المكنات واتصافه بالشروط اللازمة للقيام به . وهذا فى حقيقة الأمر عودة إلى أصل 
وهو الاحتهاد » ورد لأمر أول كان عليه عهد النبوة والخلافة الراشدة . 

والاحتهاد كعملية حضارية » إنما يعتبر حالة حضارية فى مواحهة عقلية التقليد. 
تفنزض من الشمول وترتكز على النظر الكلى القائم على استلهام اللقاصد وتّعريد القواعد 
والبحث عن وجوه المصالح الشرعية لا تباعها والاحتهاد فى ذلك » وعن مناحى المفاسد 
لاجتنابها والاحتهاد فى ذلك أيضا . 

وهى ترى أن تشابك قضايا الأمة وتداحلها وامتداد مساحتها حتى تغطى مساحات 
معرفية واسعة لم يعد الفقه وبما يمتلكه من أدوات قادر على التعامل معهنا - وحده ودون 
مساعدة من علماء فى تختلف بحالات العلوم الإنسانية والاحتماعية (علوم الأمة) وهذا لا 
: شك شأن القضايا الحضارية . 

ومن ثم فإن هذا النهج من التفكير والفهم يقودنا حتماً إلى ضرورة الربط بين كل 
تلك الأطروحات مكان التجديد الحضارى بين الاحتهاد والتقليد سواء فى كلياتها أو 
تفريعاتها بقضية التجديد الحضارى » فلا مفرج من التقليد كحالة حضارية ومنائقضة 
للحضارة إلا بالتحديد الحضارى الذى يُحقق من الحضارة معناها فى الحضور رانضا عقلية 
التقليد التى فرضت على هذه الأمة الغياب الحضارى فترة طويلة من الزمن » فالتحديد قرين 
الحضور والشهود الحضارى » والتقليد قرين الشلل والغياب التضارى . 

ولايمكن أن تمتلك عملية التجديد الحضارى مضمونها المتميز إلا باهمتمامها بضبط 
العلاتة بين العقل والرحى حتى لا تضطرب الأمور فيصير بتمديدا نابعا من خمارج (التقليد 
للغرب) أو تمديدا مرتدا للماضى نخاولة إعادته فى الزمان الحاضر بكل شكلياته وأشكاله 
(تقديس التراث) » ولكنها تعنى أن العقل مناط تكريم الإنسان وأساس تعمله للأمائة وقاعدة 
للتكليف والالتزام بقواعد الاستخلاف . 

والاحتهاد كعملية حضارية شاملة توكد حضررها الدائم فى كل مرحلة أو كل 
قضية تتعلق بعملية التحديد الحضارى وضرورة التفكير فيها ومتطلباتها وتخلرلها . 

التجديد الحضارى إذن فى خلاصته يواحه مناقضه وهو التقليد » ويُجد تميزه فى 
الرعى بحقيقة العلائة بين العقل والوحى » ويجد أهم وسائله فى الاجتهاد.مفهرسه التضارى 
الشامل» وهو فى كل هذا يهدف إلى بناء أمة وعمارة حضارة وإحياء شرعه. 

لدان 


و--_- التجديد : نظرة مقارنة 

إن الربط بين فكرة التجديد والنسق المعرفى المرتبط بالغرب ورؤاه اللختلفة وللتنوعة 
والرؤية الإسلامية تتيح للنظرة اللقارنة أبعادا حديدة فى التشاول والتحليم ) فحيسث يعتبر 
النسق المعرفى الغربى وتكونه محصلة خبرة تارينية بدأت إرهاصاتها بذلك الصراع الحاد بين 
الكنيسة من جانئب وسلطة المعرفة والعلم والعقل من جانب آخحر » ساهم فى إذكاء الصراع 
مارسات الكنيسة التى دفعت انانب الآخر باسم التجديد البحث عن مصدر حديد لسلطة 
مرجعية يضرب به سلطان الكنيسة متجاوزا ليس الكئيسة فحسب بل كل الأطروحات 
الدينية فتجاوز المؤسسة والدين ذائه باسم التجديد » بينما يعد النسق الموحى الإسلامى 
محصلة للتفاعل بين مصدرين للمعرفة كتاب الورحى وكتاب الكون بكل امتداداته رهرو 
ماعكسر مفهوما متميزا للتجديد . 

: التجديد والمفهوم الغربى (رؤية عامة)‎ ٠ 

كما أكدنا من قبل فإن قضية التجديد من القضايا ذات الطبيعة الفكرية والإنسانية 
العامة » بحيث لا تلو جماعة بشرية » أو مذهب فكرى من تصور مالهذه العملية , 

وصارت من القضايا الأساسية.مع تصاعد عصر الأيديولوحيات والعقائد الفكرية 
والسياسية . ولذا أفردت كل فلسفة بنا أو أكثر من مباحثها لبيان رؤيتها فى فكرة 
التجديد؛ إن لم يكن بهذا المسمى ذاته » فيمسميات قربية منها مثل : - 
إلخ. 
صحته وصلاسيته , 

هذه الرؤية الأخميرة هى التى عبر عنها الفكر الغربى فى فهمه لفكرة التجديد » والتى 
سيطرت عليها فكرة "الخلاص" » والتى تقوم على أساس تخاوز الراهن » ونبذ النظام القائم 
ولذلك تراوح الفكر الغريى - فى معظمه - بين فكرتين أساسيتين : - 

الأولى : لا ترى عملية التجديد والتغيير إلا منظور التكيف فى إطار فهمها الخناص 
لنسبية القيم والتى لا تلقى بالا للعلا قة بين الثابت والتغير : إذا تعتبر أن كل شأن أو قيمة 
95 يبها التبدل والتحول » وإن على الإنسان أن يستجيب لهذه التغيرات جما أسمته التكيف نى 
تماولة للتجديد والتوازن المفتود » أو البحث عن السوازن الأمشل للمجتع . أما تواعد هذا 
التوازن » وحدوده » وغاياته ومناصده فإنها من اخالات الى لم تلق اهتماما يذكر من هذا 
الفريق . 

/لا1 


ويبدو لنا أن هذا التوحه نابع من رؤية للإنسان والكون والحياة تختلف بشكل قاطع 
مع الرؤية الإسلامية . 

أما الفكرة الثانية فإنها تعالج يكانها يعملية التجاوز المستمرة من خلال مفهوم الدورة 
والذى يشير إلى التغيير الجذرى والإنقلاب فى وضعية اججتمع . 

وهى فى هذا تنطلق سن فكرة الدلاص أو تحقيق التوازن الأمشل - كما تراه - 
بالانقلابية المستمرة على الوضع القائم بكل عناصره وفى إطار فكرة الديالكتيك والصراع ‏ 
حتى يصل امجتمع إلى الخلاص للبحث عن التوازن المفقود » وتصور اللاتاريخ » ميث تقف 
عملية التجديد والتجاوز عند هذا الحد » مثلما أكد ماركس على مرسلة التطور الشيوعى فى 
امجتمع واعتبرها المرحلة التى لاتتطور » ولأتتجاوز . 

وتنطلق الفكرتان من نفس القواعد والمسلمات والأفكار فإن النظرية السلوكية أو 
التوازنية والنظرية الصراعية الماركسية تمثلان طبعتين متتاليقن من العلم الأوروبى فى تصورها 
لحقيقة التغير والتغيير » إذ تتفقان فى المنطلق والغاية » وتنتلفان قليلا فى الوسيلة » فالماركسية 
رليدة البيئة الأوروبية وتحمل مسلماتها حول الإنسان والمختمع والكون وتنطلق من نفس 
المقولات المادية » بل تعد الصياغة الطبيعية والمخلاصة التلقائية لتطور العلم الأوروبى والنتيجسة 
اللازمة لمسارة المادى , 


إلا أنها جميعا تشكل إطاراً مرجعياً واحداً يقوم على أساس إجماع منهجى وآخبر 
أيديولوحى . 

وتبدو فكرة التجاوز تلك التى تسيطر على النظرة الغربية مرتبطة بالأساس بالدسق 
المعرفى الغربى بكل تنوعاته ومدارسه المختلفة وأهم سماته » إذ يقوم هذا النسق المعرفى فى 
تطوره الأخير على نفى وجود مصدر معرفى مستقل عن المصدر المعرفى البشرى المبنى على 
الواقع المشاهد أو المحسوس » وترجمع هذه للسلمة إلى "إسقاط فكرة الإلنه من دائرة 
الاعتبارات العلمية حيث لا توحد فائدة له -- وفق هذا النسق المعرفى - فى النظام الفكرى» 
الذى يقوم فقط على الأفكار التى تقع فى نطاق العلوم التجربية أو ينتفلسر منها أن توشر فى 
صلات الإنسان الاجتماعية بطريقة ملموسة . واتسمت الأيديولوجية السائدة باحلال العقسل 
والعمل الفعال للإنسان الحديث مكان القرى الفوقية » فى مقام المبادرة وتوحيه عملية التطور 
التارينى . 

وقد ولدت هذه الفكرة الأساسية أفكارا التعامل مم المحمسوس ء إنكار الغيب » 
حجب تأثير البعد المعنوى والقيمى أو التقليل من أثره » العقلانية » النسبية . 


مه 


التجديد فى المفهوم الإسلامى (رؤية عامة) : - 

كل هذه المنظومة الفكرية ساهمت فى انتقاد المعيار - على عكس الرؤية الإسلامية- 
الذى يحمل قدرا من الثبات والديمومة » ويمكن الاحتكام إليه فى تقويم الأفكار والفلواهر 
ومسار الحركة إلى الأيد » لذلك فإن إحدى السمات الثانية للإتّماهات المتعددة الى تنطوى 
عليها الثقافة الغربية هر ذلك التجاوز النظرى والذى يفتقد المعايير الثابئة والأصول الراسخحة 
التى تشكل القاعدة للجهد البشرى والرؤية لعملية التجديد ؛ مثلما يشل النموذج المعرفى 
الموحى فى الفكر الإسلامى حيث تمل أصوله وثوايته نواة الفكر البشرى وحدوده التى 
ينطلق منها ويدرر حوطا سعيا لتحقيق هذا النموذج فى الواقع البشرى وبّمسيده حيا فى 
الزمان واللكان . 

وعلى هذا يكتسب مفهوم التجديد فى الرؤية الإسلامية معنى متميزا » يعنى العودة 
إلى الأصول وإحيائها فى -حياة الإنسان المسلم ما يمكن من إحياء ما اندرس » وتقويم ما 
اعرف ومواحهة اللعادثات والوقائع المتجددة دائما وأبدا من خلال فهمها وإعادة ثراءتها تمثلا 
للأمر الإلهى المستمر "بالقراءة" هؤاقرأ باسم ربك الذى خلق# , ولكن لا يعنى خلاصا 
باللفهوم الغربى أو بحاوزا أو تبديلا أو انقلابا شاملا لوضعية امجتمع 


على هذا فإن التتجديد فى الرؤية الإسلامية لا يتقبل مطلق الجديد أويرئض مطللق 
القديم » كما أنه لا يرفض مطلق الحديد أو ينتقل مطلق القديم : إنه دائماً يتحرك, من نقطة 
ثابتة يعرد إليها ويتفاعل معها لتشييد عمارته الحضارية » يرتبط بأصل ثابت قادر على العطاء 
المتجدد نخلال التفاعل البشرى والمطلق والنسبى من خخلال تقديمة لعلاقة واضحة بينهما بينة 
الأسس مستلهمة المقاصد . 
(5) خاتمة : 

نستطيع القرل أن مفهوم التجديد فى كل من النسق المعرفى الإسلامى والدسق 
المعرفى الغربى يشكل ما يكن أن نطلق عليه (اللفهوم - النظرمة) » إذ أن النظر لمفهوم 
التجديد تحكم فى منظظومة كاملة من المفاهيم ترتبط به أو تتداعى له : أو تختلط به كما أن 
شمورية هذا المفهوم فى كلا النستين المعرفين (الغربى والإسلامى) جعل من اععتلال الفهرم 
الأساس التجديد "سواء فى اللففل" "أم فى العنى" يتبعه بالضرورة احتلال اللفاهيم الفرعية 
التابعة له (الاحتهاد - التغيير - التراث - التدمية - التحديث... الخ) . 

ومن هنا تميز بناء هذا الفهوم ومنهجية عمارته عن مجموعة المفاهيم الأخمرى التى 
لاتقع على نفس المستوى » فكان من الضرورة التعرض لأهمية مفهسوم التجديد 
لاعتبارات القدرةالعلمية والأساسية فى موضوع التجديد. 


لتكلا 


وفى سياق متلازم بين النسق المعرفى الغربى والإسلامى كان من الضرورئى يبان أشر 
اختلال معانى التجديد فى اختلال المنظومات الفكرية والثقافية والحضارية سواء تعلق الأمر 
مفاهيم أقرب إلى النظلر مغل (الاجتهاد - الجدة - المعاصرة - القدم الأصالة- الحدائة - 
التقليد - السلفية - الاتبساع - التراث - التقريب والعلمانية والعقلانية والتنوير 
واليسار....الخ) مع ضرب مثال تفصيلى خاص .كفهوم التغريب هذا من ناحية . أو سواء 
تعلق الأمر ممفاهيم أقرب ما تكون إلى الحركة الحضارية والتأثير عليها وفيها مشل مقاهيم 
(النهضة - العلاقة بين الحضارات - التواصل الحضارى - الانفتاح الحضارى - اللحاق 
بالركب الحضارى - الاتّماه الإنسانى - وحدة الثقافة والحضارة . مفاهيم التقدم, 
والتخحلفء والتنمية » والتحديث » والتطور - والتبعية والتصنيع -واليقظة والصحوة والنهضة 
والبعث .. الخ . والتجديد والتغيير والإصلاح والإحياء) » مع متابعة أمثلة تفصيلية لمفاهيم 
مثل التدمية السياسية والتحديث والتطور والتقدم ... 


ا 


إصدارات المعهد العالمى للفكر الإسلامى 
أولآ - سللة إسلامية المعرفة : 


- إسلامية المعرفة : المبادئ وخطة العمل؛ الطبعة الثانية. 107١ه/‏ 1947م. 

- الوجيز فى إسلامية المعرفة: المبادئ العامة رخطة العمل مع أوراق العم ل لمؤتمرات الفكر 
الإسلامى؛ الطبعة الأولى؛ /17٠14ه/‏ 1441م. أعيد طبعه فى المغرب والأردن والجزائر. 
(الطبعة الثانية ستصدر قريبا). 

- نحو نظام نقدى عادل. للدكتور محمد عمر شابراء ترجمة عن الإنجليزية سيد محمد 
سكر؛ وراجعه الدكترر رفيق المصرى, الكتاب الحمائز على جائزة الملك فيصل العالمية لعام 
هم ١115م‏ الطبعة الثالثة (منقحة ومزيدة): 1115١ه/‏ 1147م. 

- نحو علم الإنسان الإسلامى» للدكتور أكبر صلاح الدين أحمد» ترجمة عن الإنجليزية 
الدكتور عبد الننى حك الله؛ الطبعة الأولى» (دار البثسيسر / عمان الأردن) 
٠1هم/ ١‏ 155م. 

- منظمة المؤتمر الإسلامى» للدكتور عبد الله الأحسنء ترجمة عن الإنجليزية الدكتور عبد 
العزيز الغائز؛ الطبعة الأرلى. ١141ه/1986م.‏ 

- ترائنا الذكرىء للشيع محمد النزالى؛ الطبعة الثائية: (متقحةومزيدة) 
اهم 1551م. 

- مدخمل إلى إسلامية المعرفة : مع مخطط لإسلامية علم التاريخ؛ للدكتور عماد الذين 
حليل» الطعة الثانية (منتحة ومزيدة): 1111ه/1591م. 

- إصلاح الفكر الإسلامى ؛ للدكتور طه جابر العلوانى» الطبعة الأولى 1411ه/1111م. 


ثانا - سللة إسلامية الثقافة : 


- دليل مكتسة الأسر :اللمة؛ شخطة وإشراف الدكتور عبد الحميد أبو سليمان؛ الطبعة 
الأرلى؛ 1 43م . الطبعة الثائية (منقحة ومزيدة) الدار العالمية للكتاب 
الاسلامى/ الرياض 17١1اه/‏ 15515ام. ٍ 

. الح 0 الاسالامية © التحرد والتطرف 03 للدكترر يوسف القرضاوى (بإذن من رئاسة 
المحاكم الشرعية يقطر)ء 4 ه/ خا خكام. 


ثالئأ - سلسلة قضابا الفكر الإسلامى : 


- ححية السنة؛ للشيخ عبد العنى عبد الخالق: الطبعة الأولى لا» 4 اهم 1141م: (الطبعة 
الثائية ستصدر قريباً). 


- أدب الاختلاف فى الإملام» للدكتور طه جابر العلوانى: (بإذن من رئاسة المحاكم الشرعية 
- بقطر)ء الطبعة الخامسة (منقحة رمزيدة) 117 اه/ 1997م. 

- الإسلام والتنمية الاجتماعية» للدكتور محن عبد الحميد» الطبعة الثانية, 
7 هم 1551م. 


- كيف نتعامل مع النة النبوية : معالم وضوابط» للدكتور يوسف القرضاوىء الطبعة الثانية 
١4اهم:١145م.‏ 

- كيف نتعامل مع القرآن: مدارسة مع الشيخ محمد الغزالى أجراها الأستاذ عمر عبيد 
حسنة» الطبعة الثانية؛ 411١اه/‏ 1997م. 

- مراجعات فى الفكر والدعوة والحركة» للأستاذ عمر عبيد حسنة؛ الطبعة الأولى 
هم 151م. 


رابعاً - ملسلة المنهجية الإسلامية : 


- أزمة العقل الملم. للدكتور عبد الحميد أبو سليمان, الطبعة الأولى هم 951ام. 
- المنهجية الإسلامية والعلوم السلركية والتربوية: أعمال المؤتمر العالمى الرابع للذكر 
الإسلامى » الجزء الأرل: المعرفة والمنهجية؛ الطبعة الأولى؛ ١١4١ه/‏ ٠1919م.‏ 

الجزء الثانى : منهجية العلوم الإسلامية؛ الطبعة الأولى 11 14١ه/‏ 19575م. 

الجزء الثالث : متهجية العلوم التربوية والنفسية؛ الطبعة الأولى 11411ها/ 1497م. 

- معالم المنهج الإسلامى. للدكترر محمد عمارة؛ الطبعة الثائية. 11117ه/1941م. 


كامنات يليل أحات غلمة:؛ 


- أصول النقه الإإنهلامى : منهج بحث ومعرفة» للدكتور طه جاير العلوانى؛ الطبعة الأرلى؛ 
114هم/حةةام. 

- التفكر من المشاهدة إلى الشهود؛ للدكتور مالك بدرى؛ الطبعة الأولى (دار الوفاء - 

القامرة؛ مصر): 7 لهم اككام. 


سادساأً - سلسلة المحاضرات : 


- الأز مة الذكرية المعاصرة: تشخيص ومتترحات علاجء للدكتور طه جابر العلوانى؛ الطبعة 
الثانبة. 1417اه/ 1591م. 


سايعا - سلسلة رسائل إسلامية المعرفة : 


- خواطر في الأزمة الذكرية واللأز الخضارى للامة الإسلامية؛ للدكتور طه جابر العلوائق؛ 
الطبعة الأولى 104اه/1984م. 


- نظام الإسلام العقائدى 
4 مممم. 

- الأسس الإسلامية للعلم ؛ (مترجماً عن الانجليزية)» للدكتور محمد معين صديقى » الطبحة 
الأولى؛ 1105ه//1584م. 


- قضية المنهجية فى النكر الإسلامى, للدكتور عبد الحميد أبو سليمانء الطبعة الأولى: 
ه/م. 


فى العصر الحديث» 10150 الطبعة الأ ولى؛ 


- صياغة العلرم صياغة إسلامية؛ للدكتور اسماعيل القاروقى»؛ الطيعة الأولى: 
هم 1584م. 


- أزمة التعليم المعاصر وحلولها الإسلامية. للدكتور زغلول راغب النجار ؛ الطبعة الأولى 
٠11اهم/‏ 1م. 


ثامتاً - سلسلة الرسائل الجامعية : 


- نظرية المقاصد عند الإمام الشاطبى » للأستاذ أحمد الريسونى ؛ الطبعة الأولىء دار الأمان - 


المغربء ١141١ه/‏ 1540مء الدار العماميةللكتاب الإسلامى - الرياض 
غم 


- الخطاب أل 


لعربى المعاصر : قراءة نقدية فى مماهيم النيفة والسقدم والحداثة 
)١9419-191/4(‏ للاستاذ فادى إسماعيل» ٠‏ الطبعة الثانية (متشحةرمزيدة). 
اهم 1551م. 


- منهج البحث الاجتساعى بين الوفسعية والمعيارية . للاستاذ محمد محمد إمزيان. الطبعة 
الثانيق. 1417ه/١1551م.‏ 

- المناصد العامة للشريعة : للدكتور يوست العالمء الطبعة الأولى. 11417اه/19911م. 

- التنمية الياسية المعاصرة : دراسة نقدية مقارنة فى ضوء المنظور رالحضار 
للأستاذ نصر محمد عارف. الطبعة الأولى. 17 85اه/؟15351م. 


ى الإسلامى» 


تاسعاً - سلسلة الأدلة والكشافات : 


- الكثاف الاقتصادى لآيات الت رآن الكريم . للأستاذ محى الدين عطيةء الطبعة الأولىء 
هم ١155م.‏ 


- الفكر الهم تريوى الإسلامى» للأستاذ محى الدين ٠‏ عطية» الطبعة الثانية (منشحة ومزيدة) 
1/7 11م. 


- الكثاف الموضوعى لأحاديث صحيح البخارى؛ للأستاذ محى الدين عطية. الطبعة 
الأرلى؛ 111١1ه/1151م.‏ 


- قائمة مختارة حول المعرقة والغكر والمنهج والثقافة رالحضارة» للأستاذ محى الدين عطية» 
الطبعة الأولى "1417اه/ 1997ام. 


الموزعون المعتمدون لمنشورات المعهد العالمى للفكر الإسلامى 


فى شبمال أمربكا : 
المكتب العربى المتحد 
نوع نتد8 طوعم لعغألدملا 
9 *8302 2.0 
ةفكلا ,22303 4لا ,مله تجعاةف 
0-3 (703) :أن" 
3290-2 (703) :121 


فى أوريا: 


المؤسسة الإسلامية 
00نن" متسساذا! عدا" 
عننا ارط رععاوةن) طفخمط لامؤمواق 
.خالا ,011 قطلك احعن م1 مللن ال طاعمكة 
5 / 244-944 (44-530) :لب*1" 
2141-6 (44-530) يرما 


اللملكة العربية السعودية : 

الدار العالية للكتاب الإسلاس 

من. ب : 26158 الرياض : ١١61714‏ 
تليفرن: 1-465-0818 (966) 
فاكس : 1-463-3481 (966) 


لبئان : 

المكتب العربى اللتحد 
.ب : 135888 بيروت 
تلينرن: 807779 

تيلكس : 15[ 21665 


مصر : 

النهار للطبع والنشر والتوزيع 

/اش الدمهورية - عايدين - القاهرة 
تلينرن: 3913688 (20(2) 
فاكس: 340-9520 (202) 


خدمات الكتاب الإسلامى 
عء ألامء5 عأموئآ[ عأدمداو1 
1ك دمام الود ١1‏ ./ةا 10000 
.ذ.ة.نا 416231 11 ,دتاممهدسمستلم1 
0-8 (317) :كن" 
8392-1 (317) :انآ 


خدمات الإعلام الإسلامى 
5ع 5 11021211023 لرزادسلل 
10 «عاوزك ومن 5 233 
.آ.لا ربخد21 كلظ ومنل ررم[ 
272-060 (3434-71) :"51 
2722-4 (144-7[1) تجم1 


المملكة الأردنية الهاشمية + 
المعهد العالمى للفكر الإسلامى 
من.ب :4185 -عمان 
تليثرن: 6-639992 (962) 
فاكس: 6-611420 (962) 


المغرب 0 

دار الأمان للنشر والتوزيع 

4 زئقة المأمونية 

الرياط 

تليفرن: 723276 (212-7) 


الهند : 


لاا (.1د5) ملعلل ه ووملاق زاابظ عمتامع 0 


تفع ملا دأتصول 9725 :نولا .0م 
دتلم]ا 025 1000 أطاعط ححعلل 
)91-11(١ 9‏ :لع 

684-14 (91-11) :هك 


المعهد العَاليّ الفكر الإبتلاى 


المعهد العالمي للفكر الإسلامي مؤسسة فكرية إسلامية ثقافية مستقلة 
انشئت وسجلت في الولايات المتحدة الامريكية في مطلع القرن الخامس 
عشر الهجري (١٠54١ه ‏ ١1181م)‏ لتعمل على: 


توفير الرؤية الإسلامية الشاملة» في تأصيل قضايا الاسلام الكلية 

وتوضيحهاء وربط الجزئيات والفروع بالكليات والمقاصد والغايات 
الاسلامية العامة. 
استعادة الهوية الفكرية والثقافية والحضارية للأمة الإسلامية» من 
خلال جهود إسلامية العلوم الإنسانية والاجتماعية» ومعالجة قضايا 
الفكر الإسلامي. 
إصلاح مناهج الفكر الإسلامي المعاصرء لتمكين الأمة من استئناف 
حياتها الإسلامية ودورها في توجيه مسيرة الحضارة الإنسانيّة 
وترشيدها وربطها بقيم الإسلام وغاياته. 

ويستعين المعهد لتحقيق اهدافه بوسائل عديدة منها: 

عقد المؤتمرات والندوات العلميّة والفكريّة المتخصصة. 

-2 دعم جهود العلماء والباحثين في الجامعات ومراكز البحث العلمي 
ونشر الإنتاج العلمي المتميز. 

2 توجيه الدراسات العلميّة والأكاديمية لخدمة قضايا الفكر والمعرفة. 


وللمعهد عدد من المكاتب والفروع في كثير من العواصم العربية 
والأبلانية وغيرها يثانزمن من خلالها انقنطته المسحفة:* كما أن له 
اتفاقات للتعاون العلمي المشترك مع عدد من الجامعات العربية الإسلامية 
والغربيّة وغيرها في مخلف: أنحاء العالم, 


غطعسهط” عتصقاة] [ه عاساتاكها أقدم نغ دمعنم] ع1 
(669 80 .6.0) أعع511 01017 555 
ن.ك.لا 22070-4705 قلا ,ردمملصمء1]1 
4711-3 (703) :لع1 
471-12 (703) :دآ 
ركملا 1117 901153 ببرعاء1” 


